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Die kirchlichen Ämter, Dienste und Gewalten im Verständnis 


der scholastischen Theologie 


(Der scholastische Traktat De ordinibus 


in historischer und systematischer Sicht) 
Von L. Hödl 


Der Urgrund, auf dem die Kirche steht und Bestand hat, ist Christi Weisung 
und seine Verheißung, sein Mandat und sein Zuspruch. Diese Weisung und diese 
Verheißung haben auch in den Diensten, Ämtern und in den charismatischen Gei- 
stesgaben ihren greifbaren Ausdruck gefunden. Der Herr hat seiner Kirche ebenso 
die beauftragten Künder des Evangeliums und die bevollmächtigten Diener der Ge- 
heimnisse wie auch die Träger der Charismen gegeben. Sofern Christus dies alles 
gab, unterscheiden sich Ämter und Geistesgaben dem Ursprung nach nicht vonein- 
ander. Lediglich im Hinblick auf das Ausmaß, die Art und Weise der in ihnen wirk- 
samen Gnade heben sich die charismatischen Gaben über die Maße von den amt- 
lichen Dienstleistungen abt. | 

Ferner kommen die verschiedenen Diakonien darin überein, daß sie dem ,,Auf- 
bau des Leibes Christi“, der Kirche, dienen. „Und er ‚gab‘ die einen als Apostel, die 
anderen als Propheten, andere als Evangelisten, andere als Hirten und Lehrer, die 
Heiligen zuzurüsten, in die Arbeit des Dienstes, zum Aufbau des Leibes Christi“ 
(Eph. 4.11£.)?. Weil allen Diensten und Gaben die Herkunft vom erhöhten Herrn 
und das Ziel der Wirkmächtigkeit gemeinsam ist, läßt sich auch kein Gegensatz 
zwischen der „Amtskirche“ und der „Geistkirche“ konstruieren. Amt und Geist 
konstituieren die Kirche. Die spätere Theologie hat immer den Zusammenhang von 
Dienst, Amt und Gnade festgehalten. Doch davon wird später eigens und ausführlich 
zu handeln sein. l 

Soweit die Ämter und Gaben für den Fortbestand der erbauten und immer zu 
erbauenden Kirche notwendig waren, verblieben sie der Kirche, und zwar in den 
ordines und officia Ecclesiae. Diese halten mutatis mutandis auch die charismatischen 
Dienstleistungen fest. Der kirchliche Dienst der Exorzisten und Lektoren geht. auf 
die charismatischen Geistesgaben zurück. Und den heiligen „Dienst der Propheten 
und Lehrer“ versehen nach der Didache die Bischöfe und Diakonen’. Die kirchlichen 
Dienste und Ämter und Gewalten sind apostolischen Ursprungs und haben als solche 
auch gnadenhaften Charakter. 4 

Die Kirchenversammlung zu Trient hat darum mit Recht gegenüber den gegen- 
teiligen (historisierenden) Theorien bestimmt, daß ‚von Anfang an in der Kirche die 
Namen folgender Dienstordnungen und die den Dienstordnungen entsprechenden 


1 Vgl. H. Schlier, Der Brief an die Epheser. Ein Kommentar, Patmos-Verlag 1957, 


190—209. ? Ebd. 190. 
) 3 Didache, cap. 15 n.1: „Wählet euch Bischöfe und Diakonen würdig des Herrn ..., 
denn sie sind es, die für euch versehen den (heiligen) Dienst der Propheten und Lehrer.‘ 


hs 1 Franz. Studien, 43. Jahrg., Heft 1 
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Amtsverrichtungen in Gebrauch waren ...“. In der Tat lassen sich die ordines in. 
der stadtrömischen Gemeinde bereits für die Zeit des Papstes Cornelius (251—253) 
belegen’. Dieses factum historicum, das wir als solches nicht weiter zu deuten haben, 
ist nur der Koeffizient der theologischen Lehre von den ordines als den von Christus 
der Kirche gegebenen Diensten und Ämtern für deren Aufbau. : 

Das Verständnis dieser Dienstleistungen und Dienstanweisungen hat sich aber 
merklich gewandelt. Vergleicht man die von der tridentinischen Kirchenversamm- 
lung angesprochene Ordnung der Dienste und Ämter mit der frühchristlichen, so 
muß in theologischer Betrachtungsweise vor allem auffallen, daß nun die ordines 
mit Betonung dem Dienst am corpus eucharisticum zugeordnet werden. Das Kapitel 
über die Sieben Weihen beginnt bezeichnenderweise mit einem Hinweis auf den 
priesterlichen Dienst‘. Diese Zuordnung hatte zunächst eine praktische Bedeutung. 
Während man in den ersten Jahrhunderten in einem bestimmten ordo verblieb, stieg 
‚man später — etwa seit dem 5. Jahrhundert — die einzelnen Weihestufen auf. Die 
sogenannten Niederen Weihen waren nur mehr Durchgangsstadium. Selbstredend 
waren sie damit auch relativiert, d. h. hingeordnet auf den priesterlichen Dienst. In- 
wieweit dadurch auch die Befugnisse und Vollmachten abgewandelt wurden, ist eine 
andere Frage. Die theologische Bedeutung dieser Ordnung liegt in der Betonung des 
priesterlichen Dienstes. Dieser Vorrang, ja, dieser Primat des Priestertums ist auch 
ein ipsissimum der Theologie. Dieses verdient das volle theologiegeschichtliche 
Augenmerk. : 

Damit hàngt ein weiteres Characteristicum der tridentinischen Lehre von den 
ordines aufs engste zusammen. Das Konzil spricht zwar den Episkopat als hierar- 
chische Spitze an, aber nicht innerhalb der Weihegrade’. Die Weihestufen und die 
hierarchische Ordnung haben eine verschiedene Entwicklung genommen. In dem 
Maße, in dem sich die Heiligen Weihen auf das corpus Christi verum verlagerten, in 
demselben Maße richtete sich die hierarchische Ordnung auf das corpus Christi 
mysticum. Auch diese Entwicklung muß noch eingehender gewürdigt werden‘. 


Die Zuordnung der Dienste zum Priestertum und dessen Vorrangstellung bedin- 
gen ferner, daß die Erwählung mit Betonung als (persönliche) Berufung zum Dienste 
am Altare verstanden wird. Der alttestamentliche Gedanke der Berufung und Er- 
wählung wirkt mächtig auf das neutestamentliche Priestertum. 


Wie kam es zu diesem Wandel in der Theologie und in der Kirchenordnung? 
Welches sind die entscheidenden Marksteine in dieser Geschichte? Welches sind die 
vorantreibenden Kräfte und welches die regulativ waltenden Mächte? Die Antworten. 
dürfen nicht voreilig gegeben werden. Der Weg der Entwicklung muß in der For- 


* Denz. 959. ? Eusebius, Historia ecclesiastica VI c.43 n.2. Vgl. Denz. 45. 

° Denz. 959: „Da aber dieser heilige Priesterdienst eine góttliche Einrichtung ist, so 
war es entsprechend, daß es im feingegliederten Aufbau der Kirche verschiedene Ordnungen 
von Dienern gäbe, auf daß er (der Priesterdienst) würdig und mit größerer Ehrfurcht 
durchgeführt werden könne.‘ * Denz. 960. 

* L. Hódl, Das scholastische Verständnis von Kirchenamt und Kirchengewalt unter 
dem frühen Einfluß der aristotelischen Philosophie in: Schol 36 (1961) 1—22. 
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Gang der Geistesgeschichte aufzuspüren. Der scholastische Traktat De ordinibus ist 
ein Markstein innerhalb der Geschichte der Theologie, freilich nicht der einzige. Der 
Ursprung (I) und die Entwicklung des Traktates (II), dessen inneres Gefüge und 
dessen tragende Ideen (IIT) stehen in dieser Abhandlung zur Frage. 


I. Der Ursprung des Traktates De ordinibus 


in der scholastischen Theologie 


1. Die Heiligen Weihen sind in den theologischen Summen der Frühscholastik 
verhältnismäßig spät erst erörtert worden. Die systematischen Sentenzensammlungen 
=, aus der Schule des Anselm von Laon beschäftigen sich nicht mit diesem Thema. — 
Über eine Ausnahme ist im folgenden zu berichten. — Roland Bandinelli handelt 
nur über die priesterliche Schlüsselgewalt, ohne die ordines dabei zu berühren?. Die 
„Summa Sententiarum", die reife Frucht der systematischen Sentenzensammlungen, 
= Spricht weder von den priesterlichen Dienstleistungen noch von den ordines. Hugo 
von St. Viktor hat als einer der ersten Gottesgelehrten im 12. Jahrhundert in seinem 
Hauptwerk „De sacramentis) von den ordines gehandelt. Im Anschluß an ihn 
widmete auch Petrus Lombardus im Sentenzenwerk den ordines seine Aufmerksam- 
keit". Von der Mitte des 12. Jahrhunderts an gehórt dann das Thema zum Bestand 

der scholastischen Summen der Theologie. 

Vor diesem Zeitpunkt hatte das Hauptstück seinen vielbeachteten Platz im 
Liber „De officiis“. Diese pastoraltheologischen und liturgiedeutenden Summen 
müssen noch mehr, als bisher geschehen ist, in die Erforschung der Geschichte der 
Theologie einbezogen werden. In ihnen spiegelt sich das Kirchenverständnis in einer 
unvergleichlichen Deutlichkeit wider. Was die Theologen in den einzelnen Jahr- 
hunderten als ureigene Dienste und Ämter der Kirche betrachteten, welche Stände 
und Ordnungen sie ansprachen, alle diese Aussagen gehören zum Verständnis der 
Kirche. Sie betreffen die konkrete Gestalt der Kirche im Blick und Interesse einer 
bestimmten Zeit. 

In den pastoraltheologischen Summen wurden die kirchlichen Ämter und Dienst- 
leistungen schon seit dem Ausgang der Antike besprochen. Zu den frühen und ein- 
flußreichen Summen dieser Art zählen des Ambrosius Schrift „De officiis ministro- 
rum“ (nach 386 verfaßt) und die 2 Bücher „De ecclesiasticis officiis" des Isidor 
von Sevilla (560—036). 


Isidor, der letzte abendlündische Kirchenvater, versuchte eine ausführliche Darstellung 
aller kirchlichen Dienste und Ämter und Stände, und zwar auf Grund des Zeugnisses der 
Schrift, der Tradition und der kirchlichen Gewohnheit. ,,. . . partim sanctarum Scripturarum 
auctoritate, partim apostolica traditione vel consuetudine universalis Ecclesiae begründet 


? Vgl. A. Gietl, Die Sentenzen Rolands nachmals Papstes Alexander III, Frei- 
© burg 1891, 264. 10 Summa Sententiarum, PL 176/153. 
ii 1 Hugo v. St. Viktor, De sacramentis II c. 3, PL 176/421. 

1? Petrus Lombardus, Sent. IV d. 24, ed. Quaracchi 892. 


schung immer wieder von vorne angegangen werden, um so den tiefverborgenen  . 
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er die einzelnen officia. Diese Methode haben die späteren Denker immer anerkannt und. 
befolgt, so daß man sich nur wundern kann, daß man sie heute nicht mehr versteht??. Mit 
ciner kurzen Besinnung auf die Bedeutung der Kirche und deren Katholizitát beginnend, 
erörtert Isidor im 1. Buch das kirchliche Gebet im Ablauf des Tages und des Jahres. 
Im 2. Buch handelt er von den kirchlichen Diensten, von den Ämtern und Ständen, und 
zum Schluß vom Sakrament der Taufe und Handauflegung. Es ist von nichts anderem die 
Rede als vom Tun der Kirche, ihrem Beten, Lehren, Feiern und Ordnen. Wir erfahren die 
Intentionen, mit denen sie die Liturgie feierte, wir hören vom Verständnis der Glaubens- 
wahrheiten, und wir werden über viele praktische Verhaltensweisen (im Fasten, Kom- 
munionempfang usw.) unterrichtet. 

Isidors Ausführungen über die ordines (einschließlich des Episkopates) kommen 
immer wieder auf das sacerdotium als Leitidee zurück. Den Urgrund des Priester- 
tums im Alten Bund und die zeitlose Gültigkeit verliert er nie aus den Augen. — 
Aus diesem Werk haben die späteren Theologen immer wieder geschöpft. 

In der Karolingerzeit bereicherten Amalar von Metz (t um 850) und Hrabanus 
Maurus (t 856) die pastoraltheologische Bibliothek. Im 2. Buch des „Liber offi- 
cialis“ handelt Amalar über die Heiligen Weihen und über die sakralen Gewän- 
der*, Was sich im einzelnen sagen läßt, muß entweder durch eine vetus auctoritas 
oder durch die apostolica traditio bzw. durch eine canonica auctoritas bezeugt und 
beglaubigt sein". Alle ordines werden auf ihren alttestamentlichen Ursprung hin be- 
fragt. Ihre Ausgestaltung erfuhren die ordines in der apostolischen Zeit. Presbyterat 
und Diakonat werden vom Apostel ausdrücklich genannt. Sie beziehen sich un- 
mittelbar auf das Opfer. Die niederen Weihestufen wurden durch die Ausbreitung 
der Kirche notwendig. Über die ursprüngliche Einheit von Bischófen und Priestern 
läßt sich Amalar von der Schrift und von den Vätern, vor allem von Hieronymus 
unterrichten. Dieser sprach die Aufgipfelung des Presbyterates im Bischofsamt als 
eine Notmaßnahme der Urkirche im Dienst der Einheit antt. Diese Sentenz hat die 
mittelalterliche Theologie so nachhaltend beeinflußt, daß sie eine umfassende Wür- 
digung verdiente”. s 

Hrabanus Maurus schrieb für Erzbischof Haistulf von Mainz 3 Bücher „De 
clericorum institutione", die einen wertvollen Einblick in die Ausbildung und Unter- 
weisung der Kleriker in der Karolingerzeit bieten“. 

Im Vorwort entwickelt er selber das Programm, das er vor Augen hat: „Das erste 
der drei Bücher handelt über die kirchlichen ordines und über das priesterliche Gewand, 
desgleichen über die 4 Gnadengaben der Kirche, d.h. über Taufe, Chrisma, Leib und Blut 
des Herrn und schließlich über den Dienst der Messe nach Maßgabe der Römischen Kirche. 
Das zweite Buch beinhaltet das Stundengebet, das Fasten, die Beichte und Buße, die gesetz- 
lichen Fasttage, die verschiedenen Feiertage, die Lesungen und den Kirchengesang, den 
katholischen Glauben und im Gegensatz dazu die verschiedenen Irrlehren. Das 3. Buch 
belehrt, wie alles, was in den göttlichen Schriften steht, zu erforschen und zu lernen ist, 


1! Isidor, De ecclesiasticis officiis. Praef. PL 83/737. 
. * Amalarii ep. Opera liturgica omnia ed. J. M. Hanssens S.J. tom. II: Liber 
officialis. Studi e Testi 139, Città del Vaticano 1948, 209—236 (Lib. II c. 4—14). 
15 Ebd. 235. 1$ Ebd. 235. 


" Vgl. A. M. Landgraf, Dogmengeschichte der Frühscholastik III 2, R burg 
1955, 279f. 1$ PL 107/203. 420, 8 er Frühscholasti , Regensburg 
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und auch das enthält der Liber, was in den Studien und Wissenschaften der Heiden von 
einem Kirchenmann nützlicherweise erforscht wird‘%. In diesem letzten Buch schreibt 
Hrabanus, wie er selber sagt, Augustins De doctrina christiana aus?. Er übernimmt damit 
im Anschluß an Augustin das antike Bildungsideal der êyxúxůios naıdera und stellt es in 
den Dienst der Ausbildung der Kleriker. Dieses dritte Buch gehórt zusammen mit Augustins 
erwähnter Schrift über die christliche Lehre und mit Hugos Didascalicon zur abendlän- 
dischen Schriftenreihe der theologischen Wissenschaft. Mehr noch: Eben dieses Buch ist 
ein weiterer Schritt zur Universalitätstheologie, zu jener Form der heiligen Wissenschaft, die 
nun einmal die Geschichte der Kirche und die Kirche in der Geschichte bis in die Gegen- 
wart bestimmt hat und bestimmt. Weiter: Dieses Buch ist ein Bekenntnis zu jenem Ideal, 
das heute noch für die Bildung des Klerus bestimmend ist: ,,. . . quia et scientiae plenitudinem 
et vitae rectitudinem et eruditionem perfectionem maxime eos habere decet, qui in quodam 
culmine constituti, gubernaculum regiminis in Ecclesia tenent‘‘*t, 


Die Theologie der ordines ist am sacerdotium orientiert. Hrabanus spricht zwar 
von 8 Weihegraden — an der Spitze steht der Bischof —, Kern und Stern der Ord- 
nung aber ist das Priestertum. Dessen ureigene Dienstleistung sieht er ‚in confectione 
divini corporis et sanguinis, et in baptismate, et in officio praedicandi ^. 

Im Gefolge der gregorianischen Kirchenreform und als Begleiterscheinung der 
neuauflebenden scholastischen Theologie bringen das 11. und 12. Jahrhundert eine 
Fülle von Traktaten über die kirchlichen Ämter und Dienste. Diese Abhandlungen 
sind noch nicht einmal literarkritisch gesammelt und gesichtet. Dem 11. Jahrhundert 
gehören die bedeutsamen Schriften des Bernold von Konstanz (+ 1100) an, der 
Micrologus de ecclesiasticis observationibus? und der Traktat „De presbyterorum 
officio“. Der Liber „De officiis divinis“ des Cod. lat. E V 13 der Staatl. Bibliothek 
in Bamberg (fol. 1—126) läßt sich nicht mit Sicherheit Frutolf von Bamberg (t 1103) 
zuweisen. Mit den Schriften des Ivo von Chartres überschreiten wir bereits das 11. 
Jahrhundert. Aus der 1. Hälfte des 12. Jahrhunderts sind zuerst Rupert von Deutz 
(+ 1130) und Honorius Augustodunensis (t nach 1150) mit ihren Schriften „De di- 
vinis officiis“ zu nennen”. 

2. Aus dem vorliegenden Material ragt das Werk des Ivo von Chartres heraus. 
Es ist das Zeugnis neuer Bemühungen und neuer Anstrengungen um das rechte Ver- 
stándnis der kirchlichen Dienste und Ämter, und zwar gefordert durch die Wirren 
des Investiturstreites und gefördert durch die cluniazensische Reformbewegung (a). 
Es ist zugleich das Zeugnis für die frühe Schultheologie, die aus diesen Werken die 
Theologie der ordines geschópft hat (b). 

a) Ivo von Chartres (geb. um 1040) ist in der Klosterschule zu Bec in der Normandie 


als Schüler des Lanfranc und Mitschüler des Anselm groß geworden.. Zur Zeit Gregors VII. 


19 De clericorum institutione, Praef., PL 107/295D—296A. 

2 Ebd. III c. 15, PL 107/392B: „Ceterum qui plenius de his scire desiderat, in libris 
sancti Augustini de doctrina Christiana, unde haec excerpsimus, quaerat et inveniet. 

21 Ebd. III c. 1, PL 107/577B. 

22 Ebd. I c. 6, PL 107/302B. 23 PL 151/979—1022. ?^ PL 148/1243—1250. 

25 Iyo von Chartres wird in Clm 22273 fol. 89v und in Cod. Theol. Phil. 8° 51, Stutt- 
gart, fol. lr ein opusculum über die kirchlichen Dienste zugewiesen: ,Sententia Ivonis 
Carnotensis episcopi de divinis officiis." 

? Rupert von Deutz, De divinis officiis, PL 170. Honorius, Augustodunensis, 
Gemma animae de divinis officiis, PL 172/541—738; Sacramentarium, PL 172/737—806. 
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war er Propst der Regularkanoniker zu S. Quintino in Beauvais. 1090 wurde er infolge 
der Wirren des französischen Investiturstreites persönlich von Urban IL in Rom zum 
Bischof von Chartres geweiht. Das folgende Jahrzehnt seines Wirkens war überdies noch 
durch die Auseinandersetzung mit dem französischen König Philipp L, der sich von seiner 
rechtmäßigen Gattin getrennt hatte, belastet. 

Ivo war ebenso um einen Ausgleich im Investiturstreit wie um eine Reform der kirch- 
lichen Ordnung bemüht. Beiden Anliegen diente er mit seinen kanonistischen Werken 
— Collectio tripartita, Decretum, Panormia —, die er in rascher Folge in den Jahren 1092 
bis 1095 abfaßte. Der Primat der Römischen Kirche, die Standespflichten der Kleriker, vor 
allem der Zólibat, die Aufgaben und Dienste der einzelnen ordines werden im Decret mit 
vielen Väterstellen belegt". Der Unterweisung des Klerus dienten auch viele seiner sermones. 
Darunter finden sich auch Darlegungen „De excellentia sacrorum ordinum et de vita ordi- 
nandorum.?8, die im Titel und im Stil als Synodalsermo erkenntlich sind?®. Ivo spricht mit 
großem Ernst von den Standespflichten des Klerus und dem Dienstleistungen der einzel- 
nen Weihestufen. 


Ir der Notlage des Investiturstreites weist Ivo den Klerus unentwegt, d. h. ohne 
vom Weg abzuweichen, auf den status clericalis hin und auf die mit diesem Stand 
verbundenen Aufgaben. Was den Kleriker vom Getauften unterscheidet, ist dies: 
Jeder Christ ist in der Welt zur militia christiana gehalten, zur geistigen Ausein- 
andersetzung; was dem Kleriker darüberhinaus zukommt ist, daß er sich von der 
Welt absetzt. Er hat mit der Weihe ein für allemal ein anderes Los gezogen. ,,Domi- 
nus pars haereditatis meae“, Ps. 15.5? „Wer durch den klerikalen Dienst etwas 
anderes anstrebt als den Herrn, dieser ist nicht von Gott erwählt und dieser hat auch 
nicht Gott sich erwáhlt/?!, Der alttestamentliche Berufungsgedanke wird auf diese 
einfache und einsichtige Formel gebracht. Den „standesgemäßen“ Unterhalt sieht er 
in den „necessaria“, die Gaben, Handarbeit und erlaubte Geschäfte sichern, und 
das Verhalten kennzeichnet er ohne Umschweife als paupertas. Dabei spricht Ivo 
die äußere Armut und Niedrigkeit an, um die inwendige Einstellung zu begründen. 
Diese Unterweisung will aber keineswegs eine Arme-Leute-Aszese sein, sie ist über- 
zeugt und bekennt, daß Gott ein über die Maßen reicher und großer Lohn ist”. 

Die Grundgedanken seiner ordo-Lehre drückt Ivo am Schluß der Einleitung 
aus: „Diese Dienstleistungen sind in sieben Stufen gegliedert, weil die heilige Kirche 
durch die siebenfache Gnadengabe ausgestattet ist. Diese Dienstleistungen offenbarte 
der Herr in eigener Person und hinterließ sie seiner Kirche zur Ausübung, so daß 
am Leibe sichtbar würde, was am Haupt im voraus offenbar ist®. Diesem Programm 
entsprechend behandelt Ivo die 7 Weihestufen, deren kirchliche Dienstleistungen und 
ihre Stiftung durch Christus. Die einzelnen Weihestufen sind kirchliche Dienst- 
leistungen. Immer noch werden im Anschluß an den Weiheritus die alten Funktionen 
` angesprochen, „die wache Sorge“ der Ostiarier für das Kirchengut, das Lektorenamt, 
„die geistliche Vollmacht“ der Exorzisten „über die unreinen Geister“, der Licht- 


2” Decretum, pars VI, c. 1—22, PL 161/439—450. 28 PL 162/513—519. 
” „in synodo habitus“ fügt die Edition dem Titel an. Die ganze Einleitung ist im An- 
redestil gehalten: „Quia christianam militiam in baptismate professi estis et arma spiritualia 
.. accepistis, in castris Domini . . . militastis.‘“ In diesem Stil redet er noch lange. 
€ Ebd.513. '" ." Ebd. ea Ebd. - ** kbd.5i4 | 


ZEE To e eo^ Tots M FESSA aet A NE 1 Me MEO oia 
2 RUE ETATE VPE aC N DES er EA ; 
b - « $ r a Y - 
4 ? / $ ; 
CUP 


Die kirchlichen Amter, Dienste und Gwlen > T 


: dienst der Akolythen, der Altardienst der Subdiakone und Diakone und am Ende 
- das sacerdotium. Und hier verweilt die Ansprache. Die Priester sind Nachfolger und - 


Sachwalter der 70 Jünger, zusammen mit den Bischófen Stellvertreter Christi, des 
Hohenpriesters, und als solche Mittler der Sündenvergebung. Im priesterlichen Dienst 
stehen die Presbyter und Bischöfe auf derselben Stufe. Was die Bischöfe vor den 
Priestern voraushaben — „clericorum ordinatio, basilicarum dedicatio, sacri chris- 
matis consecratio et manus impositio et communis super populum benedictio“ —, ist 


ein additum und dient letztlich der Ordnung und Einheit der Kirche, ,,damit nicht 


ein allgemeiner Anspruch auf den gleichen Vorrang der Gewalt der Frechheit Vor- 
schub leisten, die Bindungen des Gehorsams auflösen und das Ärgernis hervorrufen 
würde“. Mit der Unterweisung über das Priestertum beschließt Ivo seine Ansprache; 


` mit eingeschlossen ist der Hinweis auf das Bischofsamt. Dieser Beschluß läßt die 


priesterlichen Dienstleistungen als absolute Gnadengabe erscheinen. 

Mit einer in den früheren „Libri de officiis“ nicht zu beobachtenden Intensität 
weist Ivo die Stiftung der einzelnen ordines durch Christus nach*. Die Tempel- 
reinigung (Joh. 2, 15) und das Türlogion (Joh. 10. 9) ist für die Ostiarier vorbildhaft, 
die Schriftlesung in der Synagoge (Lk. 4.18) für. die Lektoren, die Heilung des 
Taubstummen (Mk. 7.34) für die Exorzisten und das Lichtlogion (Joh. 8.12) für 
die Akolythen. Den Dienst des Subdiakons leistete Christus bei der Fußwaschung 
(Joh. 13. 5); den Dienst der Diakone versah er bei der Austeilung seines Leibes und 
Blutes beim Abendmahl (Mt. 26.26) und bei der Aufforderung zum Gebet an die 
Olbergjünger (Mt 26. 41). Den priesterlichen Dienst übte der Herr beim Abendmahl 
und in ausnehmender Weise am Kreuze. Diese biblische Begründung der Weihen 
liest man noch in der „Summa Aurea“ des Wilhelm von Auxerre und später’. Das 
wissenschaftliche und theologische Anliegen dieser Darlegungen ist der Nachweis, 
daf? Christi Dienstleistungen in der Kirche erhalten sind. Ihr heiliges Tun und Wir- 
ken ist die ursprüngliche Tätigkeit Christi. 

Die antike und mittelalterliche Glaubenslehre hat das ganze kirchliche Ver- 
halten, ihre Lehre und ihre Tätigkeit in der Schrift „untergebracht“. Sie hat damit 
der Schrift den tiefen Sinn und dem kirchlichen Tun den geheimnisvollen Grund 
gegeben. Die philologische und historische Forschung kann diese „Unterkunft“ viel- 
fach nicht verstehen, aber sie ist eben auch nicht Glaube. Dieser kann nirgendwo 
anders gánzlich unterkommen, es sei denn in der Schrift, in Christus. Selbst wenn 
dieses Vorgehen im Glauben nur in einem kleinen Bereich sichtbar wird, muß man 
sich an die großen Zusammenhänge erinnern, um alles, und damit auch jedes ein- 
zelne zu verstehen. 

Der Wegweis durch die kirchlichen Ämter und Dienste endigt mit der Mahnung 


^... Sicut excellant ordinis dignitate, sic excellant vitae sanctitate! ^?" Wir sprechen 


3 Ebd. 518. 8$ Ebd. 514f. j 
38 Wilhelm v. Auxerre, Summa Aurea, IV tr. VIII, De sacramento ordinis, q. 1. 
Im Anschluß an Wilhelm handelt auch Roland von Cremona über dieses Thema: Cod. lat. 


Paris. Mazar. 795 fol. 127rb—va. 
S Ivo v. Chartres, De excellentia sacrorum ordinum. PL 162/519. 
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heute noch von den „Heiligen Weihen“. Und diese Sprechweise bringt die früh- 
scholastische Kontroverse in Erinnerung, ob die persönliche Heiligkeit eine Forde- 
rung der Dienstleistung oder deren Voraussetzung ist®. So sehr die Kirche zu allen 
Zeiten gegenüber irrigen Forderungen Einspruch erhoben hat, sie hat auch immer 
die Mahnung ausgesprochen, dem Dienst in Heiligkeit zu dienen. 


b) Ivos Synodalsermo ist die Keimzelle des scholastischen Traktates De or- 
dinibus. Hugo von St. Viktor hat ihn in seiner Summa De sacramentis (lib. II p. 3) 
ausgeschrieben und Petrus Lombardus hat eben diesen Auszug und den sermo lvos 
(zusammen mit den Decreta Gratiani) für sein Sentenzenwerk (lib. IV d.24 und 25) 
benutzt. Der Lombarde hat gewissermaßen Ivos sermo zweimal verwendet. Diesen 
literarischen Tatbestand hat bereits vor Jahren J. de Ghellinck aufgedeckt‘. Wir 
bringen ihn mit einigen Ergänzungen in aller Kürze in Erinnerung, um dann die 
Theologiegeschichte, d. h. die Bewegung der Themen und Probleme aufzuhellen. 


Die Einfügung des Traktates „De excellentia sacrorum ordinum“ in das theo- 
logische System geschah indes bereits vor Hugo. Wie erinnerlich, hat die Sakra- 
mentenlehre innerhalb der frühen systematischen Sentenzensammlungen eine eigene 
Entwicklung genommen. Diese ist auch dadurch gekennzeichnet, daß die Traktate 
der einzelnen Sakramente relativ selbständig gebildet wurden und im Zusammenhang 
bzw. im Umkreis verschiedener Sentenzensammlungen auftreten. — Über die Ur- 
sprünge des scholastischen Eucharistietraktates werde ich in nächster Zeit eine Un- 
tersuchung vorlegen, welche diesen Sachverhalt klärt. — Im Anschluß an die be- 
kannte Sentenzensammlung ,,Deum ... summe atque ineffabiliter bonum“ folgen in 
Cod. theol. 4° Aa 36 der Landesbibliothek in Fulda mehrere Traktate über die Sa- 
kramente (der Taufe, der Firmung, der Buße, der Eucharistie und der Ehe)^. Dabei 
findet sich auch die bedeutende Abhandlung über die Schlüsselgewalt „Auctoritate 
sanctorum patrum. Ferner schließen sich Ausführungen an: De tabernaculo und 
De excellentia sacrorum ordinum*. Letztere sind der vorliegende sermo Ivos. Ohne 
Zweifel muß der sermo an diesem Ort, d.h. im Rahmen von Abhandlungen über die 
Sakramente und im Zusammenhang mit dem Traktat über die Schlüsselgewalt, die 
Theologie der ordines vertreten. In dieser Rolle wird er auch von Hugo und von 
Petrus Lombardus übernommen. 


Hugo von St. Viktor handelt in seinem Hauptwerk De sacramentis über die 
ordines im Rahmen der Ekklesiologie?. Er verwendet dabei den Ausdruck ordo in . 
einem zweifachen Sinn. In den ekklesiologischen Vorfragen spricht er von den Kleri- 


35 Petrus Abaelard forderte für die Gültigkeit des priesterlichen Bindens und Lösens 
die persönliche Heiligkeit. 

** J. de Ghellinck, Le traité de Pierre Lombard sur les sept ordres ecclésiastiques, 
ses sources, ses copistes, in: Rev. hist. eccl. 10 (1909) 290. 

4 Cod. theol. 4? Aa 36, Fulda, fol. 32ra—62va. 

“1 Ebd. 64vb—66va. Vgl. dazu L. Hödl, Die Geschichte der scholastischen Literatur 
und der Theologie der Schlüsselgewalt 1. Teil, Beitr. Gesch. Phil. Theol. Mittel. Bd. 38 
H. 4, Münster 1960, 20—24. 42 Ebd. 69ra—72va. 

. S Hugo v. St. Viktor, De sacramentis II p. 3 PL 176/421—434. P. 2 handelt über 
die Kirche, p. 4 über die Heiligen Gewänder, p. 5 über die Kirchweihe. 
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a kern und Laien als den zwei ordines der Kirche“. Er vergleicht sie mit den beiden 
Seiten eines Körpers: Klerus und Laien sind die rechte und die linke Seite des corpus 
Christi, das die Kirche ist. In dieser Betrachtungsweise läßt es sich nicht vermeiden, 
da$ die eine Seite, nämlich die rechte, der Klerus, einen erhöhten Wertakzent erhält. 
Auf seiten des Klerus liegen eben die spiritualia. 


Innerhalb des Klerus unterscheidet er die sieben Weihegrade und die Stufen 
der Würden und Ämter. Diese Aufgliederung und Aufteilung der Weihegrade und 
kirchlichen Ämter ist charakteristisch für Hugos Lehre von den ordines, ja, diese 
Unterscheidungslehre gehört fortan zum Grundverständnis der scholastischen Theo- 

. logie, dem man immer wieder begegnet. Sobald man diese Lehre einmal ins Auge 
gefaßt hat, wird man auch die Entwicklung des Kirchenverständnisses und die Ge- 
schichte der Kirche bis zur Reformation herauf mit einem anderen Blick betrachten. 

Dieser Blick für das Unterscheidende eröffnet den Einblick für die entscheidenden 

d theologischen und kirchlichen Bewegungen. : 


E Innerhalb des Klerus sieht Hugo, wie gesagt, zwei konstitutive Reihen: die 
— Sieben Grade der Weihestufen und die Reihe der Würden und Ämter. Das Entschei- 
dende und das Unterscheidende der beiden Reihen gründet in der Tatsache, daß die 
Würden und Ämter trotz ihrer Vielfalt und Vielgestaltigkeit über den letzten Weihe- 
grad' nicht hinausführen. „Dieser Grad“, sagt Hugo, „hat verschiedene Würden in 
ein und derselben Weihestufe/^^*. Selbstredend besagt die Hierarchie der Würden- 
tráger, angefangen vom Bischof über den Erzbischof, Primas und Patriarchen bis zum 
Papst eine vielfach gegliederte und abgestufte Fülle von Gewalten und Vollmachten, 
aber diese vermógen an und für sich den priesterlichen Dienst nicht zu erhóhen. 


Diese Unterscheidung bestimmt selbst den äußeren Aufbau des Traktates. Sie 
ist allerdings auch eine Folge der Quellenlage. Die Reihe der ordines beschreibt Hugo 
im engen Anschluß an Ivos sermo „Über die Hoheit der Heiligen Weihen“. Auf 
weite Strecken übernimmt er sogar den Wortlaut der Vorlage‘. Der sermo wird 
unter der Hand zum Traktat. Nachdem er die Quelle für die sieben ordines er- 
schópfend ausgeschrieben hat, fügt er die Reihe der Würden und kirchlichen Ämter 
an. Diese Hierarchie der Bischöfe, Erzbischöfe, Primas’, Patriarchen und des sum- 
mus Pontifex hat in der vorgegebenen Gestalt eben nicht jene durch Weihe und 
Überlieferung eindeutige Struktur wie die septem ordines. Hugo weiß sogar, daß für 
diese Anordnung nicht allein der Wille der heiligen Väter maßgebend war, sondern 
auch Verhältnisse und Gegebenheiten der staatlichen Ordnung. Er meint, daß ‚in 
jenen Städten, wo einst die Heiden ihre Seher (flamines) aufstellten, nun die Bischöfe 
bestellt sind“ und an die Stelle der Erzseher die Erzbischöfe traten“. Allein dieser 


4 p,2 c.3 PL 176/417: Universitas autem haec duos ordines complectitur, laicos et 
— clericos, quasi duo latera corporis unius. 
| 45 P.3 c. 5, PL 176/423 ... septimus sacerdotum. Hic gradus dispares in eodem or- 
dine habet dignitates. 
Y 4 P.3 c.6—12, PL 176/423—430 entspricht Ivo v. Chartres „De excellentia sa- 
—  erorum ordinum* PL 162/513—519. 
* # P.3 c. 5, PL 176/423. Vgl. Gratian, Decreta D 21 p. 1, ed. Friedberg I, 67. 
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Gedanke, daß bei der Metropolitan- und Patriarchatsordnung vielleicht auch zeit- 
bedingte (nicht aus der Verfassung der Kirche unmittelbar folgende) Momente und 
Motive wirksam gewesen sein könnten, veranlaßt ihn nicht, gerade hier die „Spreu 
vom Weizen“ zu sondern. 


Man kann es sich und der historischen Forschung nicht oft genug sagen: Die 
administrative Ordnung der Kirche, so wie sie sich im Mittelalter entwickelt und 
' eingespielt hat, mit den Machtansprüchen der Metropoliten, den Kompetenzschwie- 
rigkeiten, die sich aus diesem Anspruch für die Suffraganbischófe ergaben, hat 
den Blick für das Wesen des bischóflichen Hirtenamtes und des päpstlichen Ober- 
hirtenamtes eher verdunkelt als geschärft. Wenn schon seit dem Konzil von Chal- 
kedon der Patriarchatsgedanke die ostkirchliche Theologie und die byzantinische 
Kircbenpolitik unheilvoll beeinflußt hat, so hat auch eine zeit- und geschichts- 
bedingte kirchliche Verwaltungsordnung im Mittelalter das Denken vielfach beein- 
flußt. Wenn man die Frage nach der Sakramentalität des bischóflichen ordo mit der 
Frage verknüpft, ob auch der Archiepiskopat usw. ein ordo sei, so kann auch die 
erste Frage nicht mehr positiv beantwortet werden. Daß man aber immer wieder 
diese Fragen, Themen und Probleme verknüpft hat, lag einfach in den Gegeben- 
heiten der Zeit. Die geschichtlich bedingten Veränderungen der hierarchischen Ord- 
nung im Institut der Chorbischöfe oder im Amt der Archipresbyter waren dem Mit- 
telalter nicht unbekannt und erschwerten so das Verständnis der Grundstruktur 
dieser Ordnung“. Man konnte nicht umhin, die dignitates in einer eigenen Reihe 
vorzustellen und im Unterschied, ja, im Gegensatz zur ordo-Reihe zu untersuchen. 


Beide Reihen erscheinen auch im Sentenzenzweck des Lombarden in getrennter 
Folge. Der Einschnitt wird noch dadurch ausgeweitet, dafs Petrus Lombardus nach 
der Erörterung der septem ordines grundsätzliche Erwägungen über den ordo an- 
stellt, eine Definition versucht und ausdrücklich betont, daß diese Bestimmung nur 
von den ordines, nicht aber von.den dignitates und officia gilt". Die Kommen- 
tatoren des Werkes haben diesen Graben in der divisio textus immer gezogen. So 
liest man beispielsweise bei Ps.-Odo Rigaldi folgende Gliederung der dist.24 des 
4. Sentenzenbuches: „Item in prima parte (i.d. dist. 24) dicuntur duo. Nam primo 
agitur de differentiis. ordinum, secundo de differentiis dignitatum, quae sunt an- 
nexae ordinibus/^!, 


Die Quellen und Vorlagen der beiden Teile verdienen Beachtung. Für den 
1. Teil, d.h. für die Darlegung und Beschreibung der ordines verwertet der Lom- 
barde, wie J. de Ghillinck gezeigt hat, die Summa ,,De sacramentis“ des Hugo und 
darüber hinaus den sermo des Ivo. Durch Textvergleich läßt sich mühelos zeigen, 


i 48 Vgl. J.. Ratzinger, Primat, Episkopat und successio a ostolica, in: C i 
13 (1959) 274. j S M ^ WS 

.'* In der Pseudo-Poitiers-Glosse heißt es: Sub episcopis sunt &horepiscopi, sub quibus 
archidiaconi et sub eis presbyteri. Sed quia chorepiscopi insolentes facti circa episcopos 
abiit ille ordo in desuetudinem. Cod. lat. VII C 14, Neapel, fol. 60ra. 

5% Petrus Lombardus, Sent. IV d. 24 c. 13, 14. 

51 Cod. lat. 824, Troyes fol. 285ra. 
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daf bald der sermo als solcher, bald als Exzerpt der Summa des Hugo als Vor- 
lage dient”. Über die Reihe der Ämter und Würden läßt sich Petrus von Gratian 
belehren. Was er aus der Vorlage über den Bischof vernimmt — insgesamt 2 kurze 
Kapitel —, betrifft eine Erklärung des Wortes „episcopus“ und eine Deutung des 
Ausdruckes „pontifex“. Die übrigen Kapitel über die Rangordnungen der Bischöfe, ` 
über den Seher und über den Cantor sind weder eine geschlossene Darstellung der 
Hierarchie noch eine sinnvolle Auswahl von kirchlichen Ämtern und Diensten. Alles 
in allem: Das Sentenzenwerk bietet die Reihe der Würden und Dienste in einer 
denkbar schlechten Gestalt. Der Schultheologie war damit kein guter Dienst erwiesen. 


Wie hat die Schultheologie im Anschluß an das Sentenzenwerk des Lombarden 
die beiden unterschiedlichen Reihen der ordines, der Würden und Ämter verstan- 
den? Worin erblickte sie das Unterscheidende und worin sah sie das Umgreifende, 
das Ganze, das jede Theorie entwickeln muß? Je tiefer der Unterschied angesetzt 
wird, desto tiefer muß auch die umgreifende Einheit konzipiert werden. Der Blick 
für das Unterscheidende bedingt auch den Einblick in das Umgreifende und Ge- . 
meinsame. Wie wurde ferner die Schultheologie mit dem im Sentenzenwerk vorge- 
legten Material fertig? Was sagten die späteren Theologen zur Methode des Ma- 
gisters Sententiarum? Diese letzte Frage bekommt noch dadurch Gewicht, daß der 
Lombarde gerade in diesem Hauptstück viele kanonistische Fragen aufgreift. In der 
2. Distinktion des Traktates über die Heiligen Weihen erörtert er fast ausschließlich 
Probleme des Weiherechtes, vor allem die vielerórterte Frage der Weihegewalt der 
Häretiker (dist. 25 c. 1). Seit den Zeiten des Donatistenstreites hat die Frage der 
Gültigkeit der von den Häretikern gespendeten Sakramente nicht mehr diese 'Aktuali- 
tät gehabt als in den Wirren des Investiturstreites. Da von diesem Streit immer auch 
zentrale Probleme der Ekklesiologie und der Sakramentenlehre betroffen werden, 


^ schenkt ihm der Lombarde mit Recht das theologische Augenmerk. Die Kommen- 


tatoren haben dieses Vorgehen nicht immer verstanden und gebilligt. Und ein Grund 


" der Kritik war in der Tat gegeben. 


II. Die Entwicklung des Traktates De ordinibus in der scho- 
lastischen Theologie desendenden 12. und des 13. Jahrhunderts 


1. Die beiden Distinktionen über die kirchlichen Weihen, Dienste und Amter 
sind in methodischer Hinsicht recht unausgeglichen. Dadurch, daß der Lombarde so 
verschieden geartete Quellen verwertete, den Synodalsermo Ivos und die Decreta 
Gratians, lieBen sich diese methodischen Differenzen nicht vermeiden. Von der Ps. 
Poitiers-Glosse muß sich aber der Magister darum sagen lassen, daß die Frage nach - 


5 Petrus Lombardus, Sent. IV d. 24 c.6: Qui ad hunc. gradum ... debet vox 
lectoris entspricht im Wortlaut Ivos sermo De excellentia sacorum ordinum PL 162/51. 
Hugo v. St. Viktor hat den Text in „De sacramentis“ II p. 3 c. 7, PL 176/424 C modifi- 
ziert. Im großen und ganzen hält sich aber der Lombarde an Hugo. 

5 Petrus Lombardus, Sent. IV d. 24 c. 15 u. 16. 
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der Weihegewalt der Häretiker (d. 25 c.1) magis est decretalis quam theologicas. 


Die Summa Vaticana „Ne transgrediaris“ überläßt den ganzen Traktat den De- 
kretisten®®. 


Sexto loco videndum est de sacramento ordinis, quod est Ecclesiae VIm sacramentum. 


Sed ut reverentia decretistis, qui de eo ultra quam satis est in prima Decretorum parte per- 


tractant, deferatur, et quia exinde a pueris theologis raro vel numquam sollemniter dispu- 
tatur, hunc tractatum cum silentio praeterimus. Cod. Vat. lat. 10754 fol. 43va. 


Diese Stellungnahme eines Theologen des beginnenden 13. Jahrhunderts zum 
^ Weihetraktat ist außerordentlich aufschlußreich. Sie zeigt, daß sich der Traktat nach 
Jahrzehnten theologischer Arbeit noch nicht als fester Bestand der Sakramenten- 
lehre konstituiert hatte. Sie zeigt ferner, daß die Theologen die weiherechtlichen 
Probleme aus Gratians Decreta — so und nur so sprechen die mittelalterlichen Ge- 
lehrten vom sogenannten und ebenso falsch benannten Decretum Gratiani — als 
arifremde Materie erachteten. Diese Stellungnahme wird begreiflich, wenn man die 
Behandlung des Traktates in der 2. Hälfte des 12. Jahrhunderts überblickt. 


2. Diesem Blick muß sofort auffallen, daß der Traktat — wenn er überhaupt er- 
örtert wird — einen außerordentlich fließenden und variablen Bestand von Fragen, 
Themen und Problemen aufweist. Im „Speculum Universale“ des Radulfus Ardens 
(zw. 1190—1200 abgefaßt) sucht man eine Abhandlung über die ordines vergeblich. 
Das 8. Buch des Werkes beabsichtigt zwar nach der Inhaltsangabe die Erörterung 
der 7 Sakramente, tatsächlich werden aber nur Taufe, Firmung, Altarsakrament, 
Buße und Olung behandelt“. Lediglich die Schlüsselgewalt spricht er als priesterliche 
Dienstleistung an”. Da sich Radulfus nach Möglichkeit dem Lombarden anschließt 
— dic Eucharistielehre könnte man geradezu als ein Exzerpt aus dem Sentenzenwerk 
bezeichnen": —, ist dieses Vorgehen in Fragen der ordines recht merkwürdig. 

Ebenso merkwürdig muten die entsprechenden Ausführungen des Simon von 
Tournai an. In den „Institutiones theologiae“ (wohl zw. 1160—1170 verfaßt) wer- 
den die ordines samt den Themen der „Libri de officiis? vorgestellt. Die Meßfeier, 
das Stundengebet, das Kirchenjahr, die Weihen und Segnungen, die kirchlichen Ge- 
wänder u.a.m. werden mit den ordines als sacramenta besprochen. In methodischer 
und stofflicher Hinsicht hat Simon einen kurzgefaßten „Liber de officiis in die 


5a. Cod. lat. VII C 14, Neapel, fol.61ra. — Die weiherechtlichen Ausführungen bieten 
der Ps. Poitiers-Glosse wiederholt Gelegenheit, auf praktische kirchliche Verhaltensweisen 
hinzuweisen. Eben diese Hinweise sind für die Verfasserfrage nicht unbedeutend. Zum of- 
fieium precum der Diakone (d. 24 c. 10) erinnert die Glosse an die Praxis der Fürbitten in 
der gallischen Kirche, speziell in Reims. (D.24 c. 10) ... „officium preeum‘‘: quae fiunt 
pro pace post Evangelium pro regibus, pro peregrinantibus etc. quod potissimum obser- 
vatur in Remensi Ecclesia, recitatio nominum -eorum qui decesserunt, quod ubique in Galli- 
cana Ecclesia observatur in dominicis diebus.‘“ Cod. lat. VII C 14, Neapel, fol. 59vb. 

55 Ebenso verzichtet auch Petrus von Poitiers auf eine Behandlung der ordines und be- 
hält diese den Dekretisten vor. Vgl. Sententiarum libri quinque, V c.14, PL 211/1257. 

5 Radulfus Ardens, Speculum Universale, Lib. VIII, Cod. Vatic. lat. 1175 fol. 
114va. 5 Ebd. c. 85, fol. 136vb. 

58 Ebd. ¢. 53—65 fol. 120rb—131vb; Cod. lat. Paris. Mazar. 709, fol. 133rb—136rb. 


Diesen Traktat werde ich im Rahmen einer Studie über die frühscholastische Eucharistie- 
lehre edieren. 


D 
3; 
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. theologische Summe hineingestellt. Er versteht alle kirchlichen Dienste, Amter und 
Gewalten als sacramenta und unterscheidet dieses als sacramenta salutaria, mini- ` 
stratoria, veneratoria und praeparatoria. Die Meßfeier und das Stundengebet sind 
die Aufgabe der kirchlichen Diener und als solche die sacramenta ministratoria. Die 
. "heiligen Zeiten des Jahres halten das Gedächtnis der Heilsereignisse fest und sind so 
die sacramenta veneratoria. Die heiligen Weihen und Segnungen, auch die ordines, 
haben in dieser Sicht vorbereitenden Charakter, sind sacramenta praeparatoria®. 

Diese Reihe der Unterscheidungen hat ein eindeutiges Gefálle hin auf den Kult, 
auf das Opfer. „Die Vollmacht, Gott das Versóhnungsopfer darzubringen, den Leib . 
und das Blut Christi, ist eine hohe Würde, eine wunderbare Gewalt, ein erhabener 
und schaudererregender Dienst. Hoc ordine non est celsior alius in. Ecclesia. 


Was den Bischófen über die priesterlichen Dienste hinaus zukommt, ist ein 
superadditum*. Daran ändert auch die Tatsache nichts, daß die Bischöfe die Nach- 
folger der Apostel sind, während sich die Priester nur auf die 72 Jünger berufen 
kónnen*. Das Wissen um diese unterschiedlichen Ursprungsverhältnisse der Bischöfe 
und Priester konnte nicht verhindern, daß das Bischofsamt in der theologischen 
Sicht am Rande verblieb. 

Wie wenig der Weihetraktat in diesen 50 Jahren begrifflich und sachlich voran- 
kam, bezeugt auch die Summe des Praepositinus, die wohl zwischen 1188—1194 ent- 
stand. Sie wirft 4 Fragen auf: Circa ordinem ista quaerenda sunt; scilicet quid sit 
ordo; quae res huius sacramenti; quibus possit conferri et qui possint conferre*. Die 
beiden ersten Fragen, welche die Struktur des Weihesakramentes betreffen, werden 
in nichtssagender Kürze abgetan. Ausführlich verweilt Praepositinus bei den weihe- 
rechtlichen Fragen, die den Empfänger und den Spender des Sakramentes betreffen. 
Die verschiedenen Meinungen über die Bedeutung der vom Empfänger geforderten 
Intention und die variierenden Antworten auf die berühmte Streitfrage nach der 
Gültigkeit der von Häretikern gespendeten Weihen zeigen, daß die Dekretisten in 
der Tat dem Weihesakrament mehr Aufmerksamkeit geschenkt haben als die 
Theologen. 


3. Angesichts dieser dürftigen Entwicklung des Traktates De ordinibus muß die 
Frage neu gestellt werden: Wie kam es trotzdem um die Wende des 12. zum 13. 
Jahrhundert zu einem konstruktiven theologischen Verständnis dieses Sakramentes 


59 Simon von Tournai, Institutiones theologiae. Cod. lat. Paris. Arsen. 519 fol. 
64ra—72va: Hactenus de salutaribus, superest nobis prosequendum de ministratoriis sacra- 
mentis. Sunt autem ministratoria quae in officiorum ministeriis exercentur, ut missarum 
laudes et cetera diurna vel nocturna officia ministrorum vigiliis deputata ... (fol. 66va) 

.. superest attendendum de veneratoriis sacramentis. Sunt autem veneratoria quae per 
distincta anni temporum alicuius sacrae rei memoria venerabiliter exhibentur ... (fol. 
67rb) ... superest nobis . .. de praeparatorlis agendum. Sunt autem praeparatoria sacra- 
menta consecratio basilicae et ministrorum et ecclesiasticorum vasorum et omnium Ecclesiae 
utensilium et libaminum ... (fol. 68rb) Sequitur ut dicamus de VII ordinibus clericorum 
qui sunt septem gradus per quos qui clericus est ascendit . . . 

99 Ebd. fol. 68vb. 81 Ebd. 

$2 Ebd. fol. 68vb—69ra: Sacerdotes sunt successores LXXII, episcopi autem aposto- 
lorum. 8 Praepositinus, Summa, Cod. lat. 71, Todi, fol. 135ra. 
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und zum Ausbau des Traktates? Zwei Faktoren, ein methodischer und ein begriff- 
licher, haben diesen Fortschritt begünstigt. Die positiv-praktische Methode der Theo- 
logie in der 2. Hälfte des 12. Jahrhunderts, deren Ausweis und große Leistung die 
Sakramentensummen sind, hat ein ungleich tieferes Verständnis und regeres Inter- 
esse für die gegebenen kirchlichen Einrichtungen, Gewohnheiten und Verhaltens- 
weisen als die dialektische Theologie“. Eben diesem erhöhten Interesse bot sich aus 
der allgemeinen Sakramentenlehre als Werkzeug des tieferen Verständnisses der 
character-Begriff an. Dieser neue Begriff stellte das Weihesakrament neu in Frage, 
. und.zwar in vielen Beziehungen. Das Unterscheidende des Weihecharakters im Ver- 


gleich zum Taufcharakter mußte neu geklärt werden. Als 3. Charaktersakrament er- . 


langt der ordo seinen festen theologischen Platz im Gefüge der Sakramente. Die Ein- 
heit des Charakters und des Sakramentes mufite mit der Vielzahl der ordines in Ein- 
klang gebracht werden. Und die alte Frage bezüglich der Sakramentalitát des Epis- 
kopates wurde neu diskutiert. | 


Wie sehr ein neuer Begriff eine neue Betrachtungsweise fordert und fórdert, 


zeigt die Quästionensumme des Stephan Langton, die an der Schwelle zum 13. Jahr- 
hundert steht. Er benutzt den Charakterbegriff als Inventionsprinzip der Weihe- 
. theologie. Unter dem Titel De charactere fragt er: Utrum character conferatur in 
ordine, und wenig später: Quid sit in ordine sacramentum, si dicatur character“. 

Die Antwort lautet in einem Satz: Dicimus quod character est ibi sacramentum 
et... est ad excellentiam . . .*. Langton setzt ordo und character in eins. Die Unter- 
scheidung zwischen dem (äußeren) sakramentalen Zeichen und dem sakramentalen 
Charakter hat sich noch nicht durchgesetzt. In dieser Ineinssetzung versteht er den 
Charakter als excellentia. Das Weihesakrament bzw. der Weihecharakter schafft da- 
durch eine Unterscheidung (wie alle Charaktersakramente), daß er einen Vorrang 
gewährt. Die den ordines ureigene Bestimmung, Dienste, Ämter und Gewalten der 
Kirche zu sein, begründet in eben dieser Kirche auch den Vorrang, die excellentia, 
der Tráger dieser Dienste. 

Der Vorrang des Klerus ist der Vorrang der ihnen eignenden Dienste. Dieser 
Sachverhalt sollte billigerweise nicht außer acht gelassen werden‘. Ivo sprach in 
dem oben erwähnten Synodalsermo de excellentia ordinum über die Hoheit der 
Heiligen Weihen die Verantwortung der Ordinierten an. Im Begriff des Weihecha- 
rakters kann auch die excellentia der Diener angesprochen werden, sofern eben der 
Charakter die Übereignung des Sakramentes an dessen Empfänger anzeigt. Aber 
auch diese excellentia ist und bleibt die Hoheit der Dienstleistungeu, die gerade in 
den Diensten wirksam ist und aufleuchtet. Die erórterte Frage nach der Hoheit der 


$^ Auf die Bedeutung dieser unterschiedlichen Methode habe ich schon in meiner 
Arbeit über die Geschichte der scholastischen Literatur und der Theologie der Schlüssel- 
gewalt, 1. Teil. 306 f. hingewiesen. Vgl. M. Grabmann, Geschichte der scholastischen Me- 
thode, 2. Bd., Freiburg 1911, 476 f. 55 Cod. lat. Paris. 14556, fol. 180ra. s Ebd. 

& [n der kontroverstheologischen Auseinandersetzung iím die kath. Lehre von der kirchl. 
Hierarchie ist dieser Tatbestand bedeutsam: Der Herr gab der Kirche die „‚hohen‘‘ Ämter, 
Dienste und Gewalten. Eben diese Dienstleistungen zeichnen die Kirche und in ihr die Trä- 
ger der Dienste aus. 


- Diener und Dienstleistungen darf nicht mit der Frage nach dem status, dem Stand 


der Diener, vermischt werden. Sie darf es schon deshalb nicht, weil die Tonsur (in 
der Sprache der Schule die corona) kein gradus und darum auch kein ordo ist. Der 


status clericalis gewährt keine excellentia, im Gegenteil, die Scholastiker wußten sehr- 
wohl darum, daß die Tonsur paupertas und humilitas anzeigt und daß der Kleriker 


dieser Weisung in seinem Verhalten zu folgen hat**. Der status clericalis ist der von 
der Kirche verfügte Ort und Sitz der Dienstleistungen und Gnadengaben innerhalb 
der Kirche. Er ist nicht Selbstzweck, er ist zu Diensten der Dienste**. à 

Den status clericalis betrifft auch die lex continentiae, die von der Kirche ver- 
fügte Enthaltsamkeit. Sie kennzeichnet den Stand, den Ort der Dienstleistungen als 
einen heiligen. So erklärt Stephan Langton den Heiligkeitstitel der ordines: non di- 


cuntur sacri ordines propter effectum, quem habent in suscipientibus sed propter 


statum suscipientium ...?. In dieser Gehaltenheit zum Dienst sahen die Theologen 
den vollen Sinn dessen, was das Prophetenwort Is. 52.11 meint: Mundamini qui 
feriis vasa Domini". Sofern die von den Dienern der Kirche geforderte Enthaltsam- 
keit als Heiligkeit interpretiert wird, wird sie selbstredend objektiv verstanden. Die 


Enthaltsamkeit ist die von der Kirche verfügte Form der Gottunmittelbarkeit des. 


Standes der Verwalter der Geheimnisse Gottes. 

Es kann nicht übersehen werden, daß Stephan ausdrücklich von einem teneri 
ad continentiam spricht”. Gaufred von Poitiers übernimmt fast wortgetreu diese An- 
sicht. ,,. .. non dicitur sacer ordo propter effectum quem habet, sed propter statum. 


suscipiendum, quoniam suscipientes talem ordinem tenentur ad sanctimoniam conti-- 


«8 


nentiae^*, Ivo redet kurz und zutreffend von der lex continentiae, die dem Sub- 


diakon auferlegt wird. Die spáteren Theologen interpretieren diese lex als votum. 


Guido von Orchelles drückt diese These klar aus: ,,. . . sacer ordo dicitur subdiacona-- 


tus propter votum continentiae annexum ...“”. In der Folgezeit findet diese Mei- 
nung die einhellige Zustimmung”. Es ist hier nicht der Ort, über diesen Wandel 


88 Ivo v. Chartres, De excellentia sacrorum ordinum, PL 162/513. 
$9 Die Frage nach dem status clericalis ist in der Auseinandersetzung um die soge- 


nannten ,Arbeiterpriester* neu diskutiert worden. Worum geht es in dieser Frage? Ein-- 


mal um die Dienstleistungen, die hic et nunc nicht mehr allen Gliedern der Kirche zu- 
kommen können (und zwar aus soziologischen, umweltbedingten Gründen, die nicht näher 
untersucht werden sollen). Diese Tatsache ist das argumentum pro der „neuen Bewegung‘. 
Ferner steht aber auch der status clericalis in Frage und diese In-Frage-Stellung ist das 
nicht zu übersehende contra. Freilich gilt auch hier, was Döllinger einst zum Streit um den 
Kirchenstaat in geistvoller Weise sagte: „Die griechische Mythe sagt: als ein neuer Gott, 
Apollo, habe geboren werden sollen, da sei die Insel Delos aus dem Meere emporgestiegen, 


um dem Gott als Geburtsstätte zu dienen. Wir können zuversichtlich erwarten, daß, was. 


auch kommen möge, dem Stuhle Petri — dem Arbeiterpriester — „sein Delos nicht fehlen 


werde und sollte es erst aus dem Meere emporsteigen*. J. v. Dóllinger, Kirche und 


Kirchen, Papsttum und Kirchenstaat, München 1861, 684. 

1 Cod. lat. Paris. 14556, fol. 180rb. 

11 Ivo von Chartres, De excellentia sacrorum ordinum. PL 162/516. 

7? Cod. lat. Paris. 14556, fol. 180rb. 73 Cod. lat. Paris. 3143, fol. 112ra. 

7 Guido v. Orchelles, Tractatus de Sacramentis, ed. D.-O. Van den Eynde, 
Franc. Inst. Publ. Text ser. 4, 1953, 180. l 

35 Vgl. Alexander v. Hales, Glossa in IV libr. Sent., IV. d. 24 nr. 7, ed. Quaracchi 
417 f., d. 37, 553—555. Thomas v. Aquin, Summa theol. IIa IIae q. 184 a. 6. 
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näher zu befinden. Er ist jedenfalls nicht ohne Einfluß der Decreta Gratians von- 
statten gegangen". 

Die dem character eigene excellentia, die diesen gewählten status bedingt hat, 
wird auch von Langton, wie von allen Theologen, von der Konsekrationsgewalt her 
bestimmt. „... non enim maius potest facere (scil. episcopus) quam corpus domini- 
cum consecrare ^. Damit wird jene überkommene Aufgliederung der Ämter und 
Dienste unveründert übernommen. Ja, sofern die Weiheordnung im sakramentalen 
Charakter verankert wird, ist die Eigengesetzlichkeit und Eigenständigkeit der 
Weiheordnung noch stärker betont. Dieser Ton ist in Langtons Ausführungen über 
das Problem der Ordination durch Häretiker deutlich vernehmbar. Er bringt die 
Lösung der Streitfrage auf die einsichtige Formel: Gesetzt den Fall, der Episkopat 
wäre (!) ein ordo, so wäre die Ordinationsgewalt unverlierbar und die Weihe der 
Häretiker wäre gültig. Zugegeben aber, daß der Episkopat kein ordo ist (!), so kann 
der häretische Bischof nicht im Besitz der Ordinationsgewalt sein und die Weihen 
sind nichtig”®. Diese Alternative ist durchaus folgerichtig. 

Nun weist aber die Bischofsweihe so offenkundige Züge der Charaktersakra- 
mente auf, daß auch die Theologen die Sakramentalität derselben ins Auge gefaßt 
haben. Wilhelm von Auxerre und Roland von Cremona wissen um diese Meinung, 
ohne sie aber zu billigen”. Guido von Orchelles hält dafür, daß Episkopat und Archi- 
episkopat die Neunzahl der ordines vollenden‘. Dieser Meinung ist auch Herbert 
von Auxerre: „Alii dicunt, quibus nos consentimus, quod episcopatus et archiepisco- 
patus sunt ordines .. .“®. Daß sich diese Lehrmeinung nicht festigen konnte, liegt 
nicht zuletzt darin, daß der Episkopat in der Zuordnung zum Archiepiskopat immer 
nur als dignitas erscheinen kann. Die Schulmeinung setzte sich nach wie vor mit den 
beiden Reihen und Ordnungen der Dienste und Ämter auseinander. Die Theologie 
des 13. Jahrhunderts brachte diese Auseinandersetzung dadurch zum Abschluß, daß 
sie die beiden Ordnungen in einer umfassenden Theorie von der Verfassung der 
Kirche verankerte. Dieser systematische Ausblick soll die Bewegung des Weihetrak- 
tates in den scholastischen Summen vollends aufhellen. 


III. Die kirchliche Hierarchie im Verständnis 


der scholastischen Theologie 


1. Um die Bedeutung der Theorien über die kirchlichen Ämter und Dienst- 
leistungen in der scholastischen Theologie zu ermessen, ist ein kurzer Rückblick auf 
die eben skizzierte Problementwicklung notwendig. Die Schultheologie des beginnen- 


"ed 


! 


den 13. Jahrhunderts kennt zwei Reihen von kirchlichen Diensten und Ämtern. Auf ` 


78 Decr. D. 28 p.1 Unde ad subdiaconatum accedentes, non sine voto castitatis 
iubentur admitti. "7 Cod. lat. Paris. 14556, fol. 180rb. 78 Ebd. 

7? Vgl. A. M. Landgraf, Dogmengeschichte der Frühscholastik III, 2 Regens- 
burg 1955. 298 f. 

80 Quid v. Orchelles, Tractatus de Sacramentis n.185, ed. D.-O. Van dem 
Eynde 175—177. 18 Cod. Vatic. lat. 2674, fol. 120rb. 
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der einen Seite stehen die Heiligen Weihen und die durch sie ermóglichten Dienste. 
In dieser Reihe beziehen sich alle Dienstleistungen auf die Eucharistie. Dieser Bezug 
ist das Unterscheidende der ordines als Sakramente. Alexander von Hales präzisiert 
. die vom Lombarden überkommene ordo-Definition in diesem Sinne: „Ordo est sacra- 
mentum spiritualis potestatis ad aliquod officium ordinatum in Ecclesia ad sacra- 
mentum communionis“®. Für Albert ist diese Bestimmung eine altbekannte Sache®. 
In dieser Sicht ist die Konsekration des Herrenleibes „das vornehmste Werk der 
Diener in der Kirche“. Der Presbyterat ist der eindeutige Abschluß der Reihe 
- der ordines*:. 
f Uber dieser Reihe erhebt und wölbt sich nach der Meinung Alexanders die drei- 
fache Hierarchie der vollendenden, erleuchtenden und reinigenden Dienste, und 
zwar so, daß sie die Reihe der ordines einschließt und zugleich erhöht‘. Dionysius 

Areopagita, der vermeintliche Apostelschüler, hat die mittelalterlichen Theologen 
- über die kirchliche Hierarchie unterrichtet. Keiner hat diese Unterweisung so auf- 
merksam gehört als der Magister von Hales. Des Areopagiten Hierarchielehre ist an 
der griechischen Liturgie orientiert und der in ihr statthabenden Aufteilung der 
Dienste. Der vollendende, das sakramentale Handeln krönende Dienst der Salbung 
erweist den Bischof als Hierarchen, als unüberholbare Spitze aller ordines. Auch die 
„Geheimnisse der göttlichen Kommunion“ obliegen dem Bischof“. Dionysius kennt 
eben nur eine einzige Reihe der ordines, die Dienste der Diakone, Priester und 
Bischöfe und bestimmt diese Dienste — in eine Richtung steigernd — als läuternde, 
erleuchtende und vollendende Dienste. 

Der Unterschied zur doppelreihigen Hierarchie der mittelalterlichen Theologie 
ist unverkennbar, und man kann nicht ohne Spannung Alexanders vermittelnde und 
ausgleichende Theorie von der kirchlichen Hierarchie lesen. Wie kam es, daß die 
Priester, denen nach Pseudo-Dionysius nur die (belehrende) erleuchtende Funktion 
zukam, in den Rang von Hierarchen aufstiegen, welche die vollendenden Dienste ver- 
sehen?” Man könnte diese Frage Alexanders noch vertiefen: Wie kam es, daß die 
priesterlichen Dienstleistungen die eine Reihe der ordines aufsprengten und daß sich 
der bischöfliche Dienst als dignitas absetzte? Der Grund ist folgender, sagt Alexan- 
der: Solange es in der Kirche nur drei Dienstordnungen gab — Diakone, Priester und 
Bischöfe —, stimmte mit diesen die Ordnung der Gewalten — des Läuterns, Er- 
leuchtens und Vollendens — überein, sobald aber neun Dienstränge erschienen, 
mußten die drei Ternare der Dienste auf die drei Gewalten verteilt werden und der 


& Alexander v. Hales, Glossa in IV Sent. IV d. 24 n.3, ed. Quaracchi 401. — 
In der Summa des Roland von Cremona liest man bereits eine nüher differenzierte Bestim- 
mung: ,... ordo clericalis est ordo quo potestas ministrandi in sacramento Domini datur 
et officium**. Cod. lat. Paris. Mazar. 795, fol. 127rb. 

8 Albert d. G., Sent. IV d. 24 a. 37, ed. Borgnet XXX, 77. 

8 Alexander v. Hales, Glossa in Sent. IV d. 24 n. 31, ed. Quaracchi 407. 

$5 Ebd. n.3 g, 404. Vgl. Dionysius, De ecclesiastica hierarchia, c. 5 S 7, ed. Dio- 
nysiaca IL, 1344 f. 

8 Dionysius, De ecclesiastica hierarchia c. 5 § 5. Im Anschluß an Dionysius ver- 
wendet auch Alexander. mit Vorliebe für die Eucharistie den Ausdruck communio. 

8 Alexander von Hales, Glossa in Sent. IV d. 24 n.3 h, ed. Quaracchi 406 f. 
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priesterliche Dienst rückte in die hierarchische Ordnung und Gewalt vor“. Der 
gläubige Blick des Theologen sieht in der Geschichte nur die sinnvolle Bewegung - 
und Entwicklung, wie sie eben hier in der Zahlenspekulation auf- und einleuchtet. 

So sehr Alexander die hierarchische Ordnung (der neun Gewalten) unterstreicht 
und damit die bischöfliche Gewalt betont; er verteidigt ausdrücklich die sieben 
Heiligen Weihen, die im Unterschied zu den hierarchischen Gewalten eucharistische 
Dienste sind?. Es gibt für ihn die neunfache Gewalt und die sieben Dienste, die 
Amtierhierarchie und die Weihestufen. : 

Bei den großen Theologen des 13. Jahrhunderts fand Alexanders Denken in 
dieser Frage keine Anerkennung. Thomas von Aquin hält nichts davon®, und Bona- 
ventura spricht ihnen nur einen bescheidenen Wert zu’. Thomas kann zwar in der 
Kriük mit Recht darauf hinweisen, daf Dionysius das perficere den Bischófen vor- 
behält — das wußte natürlich auch Alexander —, er hätte (billigerweise) aber auch 
bedenken müssen, daß Alexander die kirchlichen Dienste, Ämter und Gewalten in 
deren reifer Ausformung im Medium der Hierarchielehre des Dionysius ansprach 
und daß er so die Ämterhierarchie, vor allem das Bischofsamt im Lichte der litur- 
gischen Ordnung aufleuchten ließ. 

Weil aber das Bischofsamt kein ordo ist, sondern als heilige, gnadenhafte Ge- 
walt besteht, kann es innerhalb der kirchlichen Hierarchie keine absolute Spitze sein. 
Die Fülle der Gewalt, die plenitudo potestatis, hat der Papst als Stellvertreter des 
Apostelfürsten inne”. Bedenkt man ferner das Strukturgesetz der hierarchischen 
Gewalt, nachdem die untergeordnete Gewalt (formal) in der hóheren enthalten ist 
und in dieser auch ihren Ursprung hat, so kommt in die Reihe und Ordnung der 
hierarchischen Ämter und Gewalten eine Bewegung und ein Gefälle, welches die 
päpstliche Voilgewalt machtvoll hervortreten läßt. 

2. Alexanders Gedankengänge haben viele Theologen nachgedacht und nach- 
denkend haben sie das so vielfach verdunkelte Problem der kirchlichen Dienste und 
Ämter geklärt. Im Einflußbereich der ordo-Theologie Alexanders stehen die (ent- 
sprechenden) Ausführungen im Kommentar zum 4. Sentenzenbuch des Cod. lat. 824 
der Stadtbibliothek Troyes. Der nämliche Traktat findet sich zudem im Kommentar 
des 4. Sentenzenbuches in der Brüsseler Handschrift 11614 (1542). 

Die beiden Handschriften und die in ihnen überlieferten Sentenzenkommentare gehören 
zum Schrifttum des Odo Rigaldi bzw. des Pseudo-Odo, dem die literarkritische Forschung 
das besondere Augenmerk gewidmet hat. Ein eigenes Problem bilden dabei die Kommen- 
tare zum 4. Sentenzenbuch, die allgemein dem Odo abgesprochen werden. Der in der Brüs- 
seler Hs überlieferte Kommentar zum 4. Sentenzenbuch steht unter dem Einfluß des Wilhelm 


von Melitona, des Guerricus de S. Quintino und des Alexander von Hales®. Des letzteren, 
‚Einfluß auf die ordo-Lehre soll in diesem Zusammenhang näher ausgeführt werden. Zu- 


8 Ebd. ® Ebd. n.i, 407. 

9? Thomas v. Aquin, S. th. Suppl. q. 37 a. 2: Sed hoc nihil est. 

^ Bonaventura, Sent. IV d. 24 p. 2 a. 2 q. 4: Secundi sumunt aliquantulum aptius... 
? Alexander v. Hales, Glossa in Sent. IV d. 24 n.3 g, ed. Quaracchi 406. 

$3 Vgl. F. K. Lynch, Texts illustrating the Causality of the Sacraments from William 


rl Assisi Bibl. 182 and Brussels Bibl. royale 1542, in: FrancStud 17 (1957) 
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nächst muß aber noch darauf hingewiesen-werden, daß die Quaestiones de ordinibus in der 
Brüsseler Hs identisch sind mit dem Weihetraktat in Cod. lat. 824 der Bibliothek in Troyes, 
obgleich im übrigen die beiden Kommentarwerke durchaus nicht übereinstimmen. Diese 
Stimmigkeit in den Ausführungen über die Weihen, d.h. im Kommentar zu Dist. 24, ist 
bedeutsam, denn sie zeigt, daß die Kommentarwerke des Odo und Pseudo-Odo doch ir- 
gendwie eine literarische Einheit bilden. Eingehende literarkritische Studien können hier 
durchaus noch neue Ergebnisse zutage fördern. 

Zur allgemeinen Orientierung geben wir die Quästionenfolge zu Dist. 24 an, sie efhellt 
den Bestand der Themen und Probleme, die um 1240 den Hauptteil des Weihetraktates 
bildeten®. 

Nune ad considerationem sacrae ordinationis accedamus etc. (d. 24). 
Tractatus dividitur in tres partes, nam primo agit de ordine secundum suam essentiam et 
absolute (d. 24), secundo secundum comparationem ad ministrum, ibi: solet quaeri, si 
haeretici etc. (d. 25), tertio per comparationem ad suscipientes ... 

Item in prima parte dicuntur duo, nam primo agitur de differentiis ordinum, se- 
cundo de differentiis dignitatum, quae sunt annexae ordinibus, ibi: sunt et alia ete. XXV 
d. (c. 14). Item prima dividitur in tres, nam primo agitur de differentiis ordinum in gene- 
rali, secundo in speciali, ibi: ostiarii etc. (c. 5), tertio ut crederet aliquis illas differen- 
tias ordinis non habere unam rationem univocam, ideo ponit definitionem ordinum quae om- 
nibus convenit, ibi: si autem quaeritur (c. 13). 

(q. 1) Quaeritur de definitione ordinis primo quae talis est: ordo est signaculum quod- 
dam quo spiritualis potestas traditur ordinato ad officium. T 285rb, B 217rb. 

(q. 2) Quaeritur secundo utrum clericatus sit ordo. T 285rb, B 217rb. 

(q. 3) Item quaeritur utrum quilibet istorum ordinum sit sacramentum differens se- 
cundum speciem. T 285va, B 217rb. 

(q. 4) Item quaeritur: magis sacramentum ordinis multiplicatur secundum diversas 
species quam aliquod aliorum sacramentorum. T 285va, B 217va. 

(g.5) Item quaeritur utrum ille qui per saltum ordinatur sit iterum ordinandus. 
T 285va, B 217va. 

(q. 6) Item quaeritur de differentiis ordinum, utrum tantum sint VII ordines vel plures. 
T 285vb, B 217va. 

(q. 7) Secundo quaeritur utrum episcopatus sit ordo. T 285vb, B 217va. 

(q.8) Item quaeritur utrum archidiaconatus sit ordo. T 286ra, B 217vb. 

(q.9) Item quaeritur in qua actione conferatur character. T 286rb, B 218va. 

(q.10) Quaeritur quare subdiaconatus dicitur ordo sacer. T 286va, B 218vb. 

(q.11) Quaeritur hic utrum sit idem sacerdotium veteris legis et novae. T 286va, 
B 219ra. ! i 

Die Titelfolge der Fragen zeigt, daß nach wie vor die beiden Reihen der Dienste 
und Ämter zur Debatte stehen. Gleichwohl hat sich die wissenschaftliche Situation 
entscheidend geändert, und zwar dadurch, daß einmal nach dem Unterscheidenden 
der beiden Gewalten gefragt (a) und daß gleichzeitig die Beziehung der beiden Ge- 


walten angesprochen wird (b). 

a) Im Unterschied zu Alexander, der ausdrücklich nur von potestates und of- 
ficia, von hierarchischen Ämtern und heiligen Diensten reden wollte, unterscheiden 
die Quästionen zwei Gewalten. Lesen wir dazu einen bedeutsamen Text: 


9 Cod. lat. 824, Troyes, fol. 285ra—286vb (= T); Cod. lat. 11614, Brüssel, fol. 217rb 
—219ra (=B). — Da die Quästionen zu Dist. 25 im großen und ganzen weiherechtliche 
Fragen behandeln, scheiden wir sie aus. 
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„Quoniam ordines possunt dupliciter distingui, ordo enim proprie dicitur signaculum 
potestatis spiritualis, potestas autem ista potest attendi vel in comparatione ad membra 
Ecclesiae vel comparatione ad sacramentum communionis, secundum universalem modum 
distinguuntur VII ordines, quorum potissimus et nobilissimus est ordo sacerdotis ... Sic 
enim sunt septem ordines, et sic pontificatus non est ordo, quia non dedit, aliquam po- 
testatem respectu consecrationis dominici corporis, immo habet tantam simplex saeerdos 
quantam episcopus. Alio modo potest considerari ut dicit potestatem comparatam ad di- 
versa officia respectu membrorum Ecclesiae, et sic, ut quidam dicunt, sunt IX ordines, et 
sic episcopatus et papatus .. .'*95, 

Es kann nicht überraschen, daß diese theologische Gewaltenlehre, wenn wir 
uns einmal so ausdrücken dürfen, die Konsekrationsgewalt in den Priestern und Bi- 
schófen in gleicher Weise verwirklicht sieht, und daß sie deshalb als unüberbietbar 
erachtet wird. Der Graben zwischen den ordines und dignitates ist nicht zu über- 
brücken. Die Quaestiones führen darum an einer anderen Stelle mit Recht die von 
Alexander von Hales revidierte ordo-Definition an, die besagt: ,,Der ordo ist das 
Zeichen einer heiligen Gewalt für irgendeine kirchliche Dienstleistung, die für das 
Sakrament der Kommunion bestimmt‘. Diese Definition beweist ganz klar, daß 
der Kommentar im Einfluß der Theologie des Alexander steht". Das Sakrament der 
heiligen Kommunion ist in dieser Betrachtungsweise „das größte unter den neu- 
testamentlichen Sakramenten* und zeichnet so auch die es betreffenden Gewalten 
und Dienstleistungen als absolut aus. 

Neben dieser Gewalt gibt es eine andere geistliche Gewalt, die sich auf die 
membra Ecclesiae bezieht, d.h. die Dienstleistungen ermöglicht, die unmittelbar der 
Kirche angehóren. Im Anschluf? an die Hierarchielehre des Dionysius bestehen diese 
Dienste im „Vollenden, Reinigen und Läutern‘“. Die ganze Reihe der heiligen 
Dienste und kirchlichen Ämter, der ordines und dignitates, steht auf dem Grund 
dieser geistlichen Gewalt, die im Unterschied zur priesterlichen Gewalt dadurch 
ausgezeichnet ist, daß sie unmittelbar im Dienste der Ordnung der Kirche steht. Die 
Leitung der Kirche, die Unterweisung im Glauben und ähnliche Dienste sind Funk- 
tioneu dieser Gewalt. 

b) Insofern diese nicht spezifisch priesterlichen Dienstleistungen auch durch 
die Weihen vermittelt werden, ist die sie begründende Gewalt potestas spiritualis, 
Weihegewalt; insofern aber die Konsekrationsgewalt ausdrücklich ausgeklammert 
wird, ist die geistliche Leitungsgewalt als hierarchische, d. h. abgestufte monarchisch 
gegliederte Gewalt aufgewiesen. Damit sind die beiden Reihen und Ordnungen nach 
Maßgabe der sie entlassenden Gewalten unterschieden. Etwas anderes ist es, die 
Glieder der Kirche zu ordnen und zu unterweisen, und etwas anderes ist es, zu 


?5 Cod. lat. 824, Troyes, fol. 286ra. 


»° Ebd. 285rb: Item notandum quod in ordine duplex confertur spiritualis potestas, una . 


comparatione ad membra Ecclesiae et secundum hoc differtur ... alia comparatione ad sa- 
cramentum communionis, quod est sacramentum maximum inter sacramenta Novae legis et 
quasi finis . . . sicut definitur: Ordo est signaculum spiritualis potestatis ad aliquod officium 
ordinatum in Ecclesia ad sacramentum communionis. 


? Alexander v. Hales, Glossa in Sent. IV d.24 n.3i, ed. Quaracchi 401, Vgl. 
Anm. 78. 95" Vel. Anm. 95. 
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korsekrieren. Die unterschiedliche Gewalt begründet die Theorie der beiden Ord- 


.  nungen in der Kirche. Alexanders Gedankengänge sind in dieser Theorie der beiden 
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< Ordnungen um einen Schritt vorangekommen, weil die Theorie den je verschiedenen 
Grund der beiden Ordnungen freilegt. Das ungeklärte (Restproblem betrifft eben diese 
Ordnungsgewalt, die einmal als Weihegewalt, dann aber wieder als hierarchische 
Gewalt angesprochen wird. i 

»: - - multiplex est potestas super membra Ecclesiae, una quae est quantum ad actum 
principalem, quod est regere membra Ecclesiae. Ista potestas respicit magis dignitatem quam 
ordinem. Est alia potestas quae attenditur quantum ad actus spirituales et secundarios, 
scilicet ad docendum, ad illuminandum, ad daemonia effugandum, et talis potestas proprie 
respicit ordinem '*?9, 

Die Lósung dieses Problems war der spáteren Gewaltenlehre aufgegeben. Diese 
weiß, daß sich die Weihegewalt auf das corpus Christi verum, die Ordnungsgewalt 
auf das corpus Christi mysticum bezieht. Sie weiß ferner, daß die iurisdictio ein 
integrierender Bestand der Ordnungsgewalt ist. Dieses theoretische Plus der spä- 
teren Theologie ist die Ergänzung und Vollendung des theologischen Verständnisses 
der beiden Reihen und Ordnungen der kirchlichen Dienste, Ämter und Gewalten. 


9 Cod. lat. 824, Troyes, fol. 285rb. 
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Von Franz Flaskamp 


Das ungefähre Alter früher Kirchen wird bereits durch das Patrozinium, die 
Heiligenwidmung, angezeigt. Alle Patrozinien haben nämlich, wenn auch nach geo- 
graphischen Breiten und Längen etwas unterschiedlich, ihre eigene zeitliche Spann- 
weitet. So liegt die Blüte des Marienpatroziniums im deutschen Nordwesten 
durchaus in der romanischen Periode’, zwischen den angelsächsischen und frän- 
kischen Anregungen und Beisteuern des 8. bis 10. Jahrhunderts? und der Aufmerk- 
samkeit für die ostkirchlichen Heiligen Georg‘, Antonius-Einsiedler® und Katharina‘, 
die wesentlich von den Kreuzfahrern entdeckt und alsdann durch die vielen Kapellen 


1 Heinrich Kampschulte, Die westfälischen Kirchen-Patrocinien, Paderborn 1867; 
Heinrich Samson, Die Heiligen als Kirchenpatrone, ebd. 1892. 

2 Stephan Beissel, Geschichte der Verehrung Mariens in Deutschland während des 
Mittelalters, Freiburg 1909. 

3 Beispiele: Ägidius in Wiedenbrück, Margareta in Neuenkirchen, Pankratius in Gü- 
tersloh, Lambertus in Langenberg. 

4 Franz Görres, Ritter St. Georg in Geschichte, Legende und Kunst: Zeitschrift 
für wissenschaftliche historische Theologie 30 (1887) S. 54—70. 

5 Gandulf Korte, Antonius der Einsiedler in Kult, Kunst und Brauchtum Westfa- 
lens, Werl 1952. 

6 Wilhelm Stüwer, Katharinenkult und Katharinenbrauchtum: Westfalen 20 (1935) 


S. 62—100. 
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und Kirchen adeligen Interesses’ empfohlen wurden. Daher darf man auch die Wie- 
denbrücker Marienkirche nicht erst für das beginnende 14. Jahrhundert da- . 
tieren, wo sie urkundlich zuerst begegnet’, auch nicht erst für den Anfang des 13. 
Jahrhunderts, wo neben dem Wiedenbrücker Pfarrer ausdrücklich ein „Kaplan“ (ca- 
pellanus) bezeugt ist’. Zu Beginn des 14. Jahrhunderts lag vielmehr ihre Gründung 
schon „undenkbar weit“ zurück”. Vermutlich war sie längst vorhanden, als die Wie- 
denbrücker Altstadt gebildet, d.h. bald nach 1180“ der viel ältere namhafte Han- 
delsplatz „Witunbruca“? Stadtrecht erhielt? und durch rege Besiedlung des spä- 
teren Altstädter Abschnittes der „Langen Straße“‘, rechts und links im Laufe des 
„Hellweges“ von Soest nach Minden“, räumlich erweitert wurde". Eine erst im 
Hochmittelalter entstandene Kirche wäre auch gewiß noch nicht an der Schwelle des 
15. Jahrhunderts altersgebrechlich gewesen, eines Neubaus bedürftig, wie es sich 
hier tatsáchlich ergeben hat. 


1. Romanische Kapelle 


Als Stifter dieser frühen Marienkirche wird man die adelige Familie von Wie- 
denbrück'' zu erachten haben. Ihr gehörte nämlich der weite Raum nordöstlich der 
Altstadt, wo später die Wiedenbrücker Neustadt! erwuchs. Ein Glied eben dieser Fa- 
milie, die betagte Frau Kunigunde von Wiedenbrück'*, stellte 1249 dem Osna- 
brücker Fürstbischof und Wiedenbrücker Stadtherren Engelbert von Isenberg (1239 


" Alois Schulte, Der Adel und die deutsche Kirche im Mittelalter, 2. Aufl., Stutt- 
art 1923. 
aut Westfälisches Urkundenbuch (fortan WUB.) VIII 81 vom 31. Juli 1302: , Actum 
. in oppido Widenbruchensi apud cimiterium beate Marie virginis**. 

° Osnabrücker Urkundenbuch (fortan OUB.) II 8. 

10 Anm. 364: „a longe retro actis temporibus fundata; Anm. 388: „a tempore, cuius 
non exstat memoria**. 

" Günther Wrede, Herzogsgewalt und kölnische Territorialpolitik: Westfalen 16 
(1931) S. 139—151. 

1? Franz Jostes, Die Kaiser- und Königsurkunden des Osnabrücker-Landes, Mün- 
ster 1899, Tafel X und Einleitung S. 39 — Diplom König Ottos I. vom 7. Juni 952: „qua- 
liter nos per interventum venerabilis episcopi Osnabrucgensis aecclesiae Druogonis monetam 
et mercatum publicum in loco Witunbruca nuncupato fieri concessimus.** 

13 Hermann Hallermann, Die Erbleihe an Grundstücken in den westfälischen Stád- 
ten, Breslau 1925; Karl Kroeschell, Weichbild, Kóln 1960; Walther Tecklenborg, 
Das mittelalterliche Stadtbuch von Wiedenbrück, Rietberg 1947. 

i; 14 OUB. IV 520 (1298): „ex domo sua vel ex area ejusdem domus site in Longa 
trata“. 

15 Zum Begriff des Hellweges — Landesstraße vgl. Archiv für Geschichte und Alter- 
tumskunde Westphalens 5 (1832) S. 418 f. (Reckenberger Landrecht vom 29. Oktober 1652): 
„Wird zu Landrechte gefraget, wie weit und breit eine gemeine Landstraße seyn müsse. So 
einbracht: wan einer einen Wiefbaum von vierundzwanzig Füßen [= rund 7 m] lang vor 
sich auf ein Pferd nimmt und reitet damit fort, so lang alsdann der Wießbaum ist und wen- 
det, so weit auch die gemeine Straße seyn müsse. 

'* Christian Ludolph Reinhold, Plan und Gesamtbild der Stadt Wiedenbrück (1766), 
Rheda 1938. 

" Ferdinand Maria von Wydenbruck-Lo&, Urkundenbuch der adeligen Familie 
von Wydenbruck, Neuausgabe Gütersloh 1939. 

7 Name erstmals 1310 (Anm. 355) urkundlich belegt: „ad capellam sancte Marie in 
nova civitate‘; auch Anm. 430: „up der Nienstadt“. 

1% Auch OUB. II 157 (1223) bezeugt. 
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E bis 1250) jenes Gelände bereit, aus dem nach Sicherung durch eine Umflut der Ems 


(eircumfoderetur), durch „Aufschließung‘“ (perfoderetur) und Aufteilung (divide- 
retur) die benötigten vielen Hausplätze gewonnen werden sollten”. Beim Adel war 
aber das Gründen von Kapellen und Kirchen damals große Mode, ein religiöses und 
ein bürgerliches Anliegen zugleich*: man wollte dem Seelenheil dienen, doch ebenso 
dem irdischen Familienwohl. An solchen „Eigenkirchen‘“? konnte immer ein Sohn 
des Hauses, der Verwandtschaft oder doch befreundeter Familien als Geistlicher be- 
schäftigt und versorgt werden. Sein Dienst entsprach dann im allgemeinen einem 
»beneficium simplex sine cura“, beschränkte sich also auf das Meßopfer an bestimm- 
ten Tagen und auf sonstige Übungen der Frömmigkeit, begriff jedoch keinerlei Seel- 
sorge und Pfarrgeschäfte in sich. Solcher schlichten Benefizien gab es mit der Zeit 
eine große Anzahl, und der Sinn für derartige Familienstiftungen, die als „fundatio- 
nes in sanguine“ sogar ausschließlich eigenen Nachkommen im Blute vorbehalten 
waren, währte über das Mittelalter hinaus. Zwar hatte der Investiturstreit das Eigen- 
kirchenrecht beschnitten, die volle Stellenbesetzung (collatio) zur Empfehlung (prae- 
sentatio) eines Bewerbers herabgemindert. Doch ließ auch dieser „Patronat“ ge- 
nügenden Spielraum für familiäre Wünsche” und hat an der Marienkirche noch zu 
Beginn des 16. Jahrhunderts eigenkirchliches Denken und Streben erneut aufleben 
lassen”. 

Auch die Altstädter Ägidienkirche mochte diesem früh christianisierten hei- 
mischen Adel ihre Gründung verdanken. Eine Verbindung ist unverkennbar: noch 
im Hochmittelalter war die adelige Familie der Wiedenbrücks osnabrückerseits mit 
gewissen Langenberger Höfen (domus) belehnt, die zum ,,Kapellenamt*, d.h. zur Aus- 
Stattung dieser Kirche, gehörten”. Die Wiedenbrücker Agidienkirche zählte nämlich 
zu den vier bischóflichen „Kaplaneien“, was bedeutet: den ursprünglichen Land- 
kirchen des Osnabrücker Sprengels, deren Pfarrstellen den unmittelbaren geist- 
lichen Helfern des Bischofs, den nachmaligen „Domherren“, vorbehalten waren, die 
dann später in deren Vertretung versehen wurden. Man darf daher diese vier Pfarr- 
kirchen (Wiedenbrück, Melle, Dissen, Bramsche)** als „Eigenkirchen des Osnabrücker 
Domkapitels bezeichnen. Ihre Gründung und seelsorgliche Abgrenzung stammt aus 
der Zeit von etwa 785, wo die Lütticher Missionsgesellschaft des frühesten Osna- 
brücker Bischofs Wiho ihr seitheriges Missionsfeld parochial zu gliedern begann". 
Zum Kirchspiel Wiedenbrück rechnete seitdem der gesamte Bereich an der oberen 


2 Ebd. 547: „quia ... domina Conegundis in Widenbruge admisit, ut area eius cir- 
cumfoderetur, perfoderetur et divideretur in plures areas ad utilitatem et 
commodum civitatis nostre Widenbrug.“ 

21 Wie im Mittelalter überhaupt ein derart doppelsichtiges Denken üblich war. 

?? Ulrich Stutz, Die Eigenkirche, Berlin 1895. 

233 Zumal so gut wie immer die Präsentation auch akzeptiert wurde. 

?! Volmari'sche Kreuzvikarie (1510); vgl. Anhang 8. 

25 OUB. IV 673 (1234/35): bis dahin Eckehard von Wiedenbrück, fortan dessen Schwie- 
gersohn Konrad; zur Sache ebd. III 237, auch Anm. 174, zur Nachfolge OUB. III 196. 


26 Ebd. III 201. 238. 1 od; 
27 Albert Hauck, Kirchengeschichte Deutschlands (5. Aufl.) II, Leipzig 1935, S. 


T 371—424. 
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Ems, der zuvor von Missionaren Wihos betreut und infolgedessen nun kirchlich Os- 
nabrücker Gebiet war?*. Das hat gedauert, bis im Umkreis von Wiedenbrück Tochter- 


kirchen entstanden, auch wiederum unter tatkräftiger Mitwirkung des damals zahl- 


reichen ortsansässigen Adels. Solche Tochterkirchen sonderten sich ab zu Neuen- 
kirchen?, Rheda*, Gütersloh? Langenberg? und schließlich (1212) noch zu 
St. Vit®. Ob nicht auch der früheste urkundlich vermerkte Pfarrer an der Wieden- 
brücker Agidienkirche, Daniel, um 1200, der adeligen Familie von Wiedenbrück 
entstammte®? 

Die Bildung solcher neuen Pfarreien konnte für die Wiedenbrücker Mutter- 
kirche nur bedingt angenehm sein. Die seelsorgliche Arbeit wurde zwar gemindert, 
aber auch das Ansehen und das Einkommen. Eine neue Bindung, die als Gegenbewe- 
gung aus der Territorialbildung und dem Wettbewerb der jungen Territorien re- 
sultierte, war darum für Wiedenbrück gewiß willkommen: Bischof Baldewin von 
Rüssel (1259—64) gründete 1259 an der Wiedenbrücker Mutterkirche ein Kolle- 
giatstift und überwies (contulit) ihm die Pfarrkirchen von Wiedenbrück, Neuen- 
kirchen, Rheda, Gütersloh, Langenberg und St. Vit; deren Pfarrer wurden fortan 
vom Stiftskapitel dem Bischof präsentiert, später ziemlich selbständig ernannt und 
mußten diese Abhängigkeit durch einen alljährlichen Rekognitionszins bestätigen’”. 
Diese Pfarrstellen wurden also nicht dem Stift inkorporiert, behielten vielmehr ihr 
Sondervermógen; wohl aber war das bei der Kirche (aedes) der Wiedenbrücker 
Agidienpfarrei der Fall, wie es sich wegen des nun notwendigen, um 1280 ausge- 
führten großen Neubaus*? auch kaum vermeiden ließ. 

Schon Bischof Engelbert von Isenberg hatte dieses Kollegiatstift vorbereitet, 
daher. 1243 dem Osnabrücker Domkapitel die Pfarrei Schledehausen als Ersatz für 
Wiedenbrück überwiesen und sogar die Stiftsgründung auch rechtlich vollzogen“, 
aber tatsáchlich dann doch nicht erreicht. Es müssen also Schwierigkeiten ent- 


® Franz Flaskamp, Zur älteren Kirchengeschichte des Kreises Wiedenbrück: West- 
fälische Zeitschrift 107 (1957) S. 367—393. 

2 Mösers sämtliche Werke IX, Berlin 1843, S. 296: 1185 Pfarrer ,Constantinus in 
Nigenkercke**. 

3? OUB. I 201 (1088): „Rethe cum ipsa ecclesia ab Erphone, nobili viro, eiusque iustis 
heredibus.‘‘ 

»1 Mösers sämtliche Werke IX, S. 296: 1185 Pfarrer ,,Goswinus in Guterslo‘“. 

3? OUB. II 315 (1234): „Johannes, plebanus de Langenberg.“ 

33 Franz Flaskamp, Pfarrbuch III von St. Vit, Gütersloh 1940, mit Bild der Grün- 
dungsurkunde; dagegen Druck OUB. II 51 verderbt. 

** Von 1185 (Mósers sämtliche Werke IX, S. 296) bis 1201 (OUB. II 8) bezeugt, viel- 
leicht sogar über 1201 hinaus (WUB. III 10); sein eigenes Bild: Westfälische Siegel III 134 
(1) ausgewiesen. 

3$ OUB. II 8: wird durch Thetburg, Gattin des Themmo von Wiedenbrück, mit dem 
Zehnten des Güterloher Hofes Langert bedacht; WUB. III 10: ist Vertrauensmann des Ritters 
Rotger in seinem Rechtsstreit mit Marienfeld. 

$$ OUB. III 214. *' Ebd. IV 305. 

35 Davon Querschiff verblieben; vgl. Bau- und Kunstdenkmäler, Kr. Wiedenbrück, Mün- 
ster 1901, Tafeln 40 Nr. 1 und 42 Nr. 1 und 44 Nr. 1. Spätgotische Hallen 1502/04, neuer 
Turm 1848/51, neues Chor 1878/79 angebaut. 

3? Rechtsfolge: staatlicher Patronat, durch eigenmächtigen Turmneubau (Anm. 38) prae- 
judicialiter erloschen. 


s OUB. II 429. 
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standen sein, die erst Bischof Baldewin beseitigen konnte. Sie kamen wohl nicht 
von seiten Schledehausens, das 1259 so „bischöfliche Kaplanei“ blieb, wie es 1243 . 
ausgemacht worden war“; eher von seiten Neuenkirchens und besonders Rhedas, 
der Pfarreien in benachbarten und konkurrierenden Territorien“. Aber man tut 
vielleicht besser, grundsátzlich dort Schwierigkeiten zu vermuten, wo sie unter an- 
deren Bedingungen eines Tages erneut auftraten, und dann stößt das Tasten auf 
Wiedenbrück, und man denkt an Reibereien wegen der órtlichen Marienkapelle. Sie 
wird bei der Stiftsgründung gar nicht erwähnt, ist also dem Stift nicht übertragen, 
freilich auch nicht ausdrücklich davon ausgeschlossen (eximiert) worden. Wohl aber 
wird, abweichend von den übrigen Kirchspielen, Wiedenbrück ,,cum omnibus eiusdem 
pertinentiis" dem Stift zugewiesen. In diesem Zusatz dürfte bedeutet sein, daß die 
Schwierigkeiten durch einen Kompromiß überwunden wurden, daß also die streitenden 
Parteien sich auf halbem Wege begegnet sind: die Agidienkirche hat sich, wie es 
in einer späteren Erklärung (1327) heißt, mit einer „quasi possessio begnügen müs- 
sen?. Und diese Mitberechtigung wäre dann dem Stift als „pertinentia“ mitüber- 
tragen worden. Was aber dürfte darunter zu verstehen sein? Damals, angesichts der 
beteiligten Personen und der erörterten Dinge? 


Als 1243 die Stiftsgründung betrieben wurde, stand die Gründung der Neustadt 
noch bevor; als 1259 die Stiftsgründung zustande kam, war die Gründung der Neu- 
stadt abgeschlossen. Zwischen diesen beiden Terminen also lagen die Schwierig- 
keiten, die Verhandlungen, der Kompromiß, und zwar jedenfalls nicht ohne sachliche 
Verbindung mit der Wiedenbrückschen Geländeschenkung. Kunigunde von Wieden- 
brück selber erklärte urkundlich, sie habe diese wertvolle Grundfläche für ,,100 
Mark““* nicht missen mögen‘; das soll heißen: für Geld, sei ihr dieses Gelände nicht 
feil gewesen. Was aber konnte der Osnabrücker Fürstbischof und Stadtherr mehr 
bieten? Doch wohl eine Erhebung der Wiedenbrücker Eigenkirche zur Neustädter 
Pfarrkirche, wie in der vorbildlichen Osnabrücker Neustadt die Johanniskirche 
wirklich Neustädter Pfarrkirche geworden ist. Sollte dergleichen auch zu Wieden- 
brück erfolgt sein, so hier aber unter adeligem Patronat. Die Ansätze dazu sind in 
Wiedenbrück vorhanden: die Marienkirche erhielt einen eigenen Friedhof“, auch 
eigene Provisoren‘, behielt also ihr eigenes Vermögen und konnte dieses Vermögen 
unabhängig von der Ägidienkirche mehren. Das erwünschte adelige Begräbnis und 
Totengedächtnis war damit ebenso gesichert wie das Verbleiben eines adeligen Pa- 


tronats. Aber der Geistliche der Marienkirche war gehalten, alle Gefälle, die üb- 


licherweise dem Pfarrer zustanden, an die Ägidienkirche abzuführen“, so daß er 


#1 Ebd. III 201. 238. 

#2 Joseph König, Das Amt Reckenberg, Münster 1939. 55 Anm. 387. 

4 Über diese frühe Währung (bis etwa 1400) vgl. Ewald Stange, Geld- und Münz- 
geschichte der Grafschaft Ravensberg, Münster 1951, S. 11—14. 

15 OUB. II 547: „quod non permisisset pro centum marcis, sicut asserebat, si a 
predicto decano [Osnabrugensi] confessore eius, inducta non fuisset. 

^6 Anm. 8. 

? Für 1310 (Anm. 357) bezeugt: ,,templarii dicte capelle**. 

# Diese 1327 (Anm. 377) reserviert, seitdem die Pfarrkirche ,,ecclesia matrix‘‘ genannt.. 
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kaum anders leben konnte denn als Hausgeistlicher der adeligen Familie, die ihn 
berufen hatte, die damals freilich bereits in mehreren Zweigen vertreten war. Das 
war die „quasi possessio: der Neustadtgeistliche hatte ungefähr die Stellung eines 
vicarius perpetuus wie bei inkorporierten oder eines vicecuratus wie bei als Lehen 
vergebenen Kirchen. Eine Neustadtpfarrei wurde also nicht voll erreicht, wohl aber 
mehr als eine gewöhnliche Kapelle; daher wird der Geistliche „rector“ genannt“ und 
späterhin die Kapelle auch immer wieder „ecclesia“, wozu allerdings neben dem 
Friedhof der Turm beitrug. 

Nur einer dieser Neustädter Rektoren ist dem Namen nach bekannt, der 1327 
ernannte Gottfried Wale“, dessen Vater der 1292—1317 bezeugte Wiedenbrücker 
Stadtrichter Johannes Wales? gewesen sein dürfte. Er wurde vom Schicksal einer 
weiteren Entwicklung überrascht. Schon 1310 meldet sich einmal zu Wiedenbrück (die 


Befürchtung, das Kapellengebäude könnte „verkauft“ werden, also in Eigentum und . 


Verfügung anderer übergehen; Schenkungen móchten daher zweifelhaften Bestandes 
sein. Aber die Kapelle wurde dann doch weiter bedacht, und zwar ausreichend fun- 
diert; gleichzeitig jedoch wurde das Einkommen des Geistlichen zunichte gemacht, 
besser wohl: seine Stellung kassiert**. Ob das nicht zusammenhing mit dem Weggang 
der Wiedenbrücks, die sich mittlerweile schon weit und breit hatten belehnen lassen 
und dann als gräflich-Ravensberger Ministerialen zu Bielefeld**, als fürstbischöflich- 
Münsterische Ministerialen zu Vechta’ begegnen, auch zum Ritterstande aufrück- 
ten*? Völlig durchsichtig ist diese Entwicklung nicht, aber eine gegenläufige Bewe- 
gung ist unverkennbar: von einer Seite wurde versucht, das Eigendasein der Marien- 
kirche zu befestigen, von der anderen Seite aber, dies zu beseitigen. Als Gónner darf 
man den heimischen Adel vermuten, der jedoch mit der Lósung von Wiedenbrück 
seine kirchliche Führung preisgab; als Gegner das heimische Stift, dem diese „Ne- 
benkirche^ gewiß ein Ärgernis war. Die Gönner hatten offenbar dem Osnabrücker 
Bischof Gottfried von Arnsberg (1318—50) das Wohl der Marienkirche überantwor- 
tet*. Dieser bestätigte auch die neue Fundation?, gab Wale eine bischöfliche Col- 
lation*' und reservierte dieses Recht zur vollen Provision der Osnabrücker Kirche“. 
Dagegen wurde das Stift vorstellig, berief sich auf seine „uralte“ quasi possessio*? 


^9 Anm. 368. 372. 374. 384. 
50 Anm. 429. 449. 453. 599. 605. 
51 Anm. 381. 
52 WUB. III 1450 und VIII 980. 1176. 1184. 
Anm. 359: „et ipsam edem capelle vendere si voluerint iam prefate**. 
Anm. 384: ,quod cappella beate Marie virginis in Wydenbrucghe de novo foret 
dotata et rectoris solacio ipsam officiantis destituta“. 1 
5 WUB. III 873 (= Bielefelder UB. 41), Regest VI 979. 
5° Ebd. IV 2480 und VIII 76. 1213. 1414. 1562. 1687. 
5 Ebd. IV 363 und VIII 1018. 1025. 1213. 1414. 1562. 1687 und Bielefelder UB. 142. 
5 Anm. 371: „supplicantes nobis humiliter et devote**. 
* Anm. 373: „approbamus et... confirmamus. 
$9 Anm. 385: „providimus de eadem**. 
Amm. 367: „per nos vel sucessores nostros, quibus provisionem dicte capelle 
specialiter reservamus*. 
& Anm. 388: „a tempore, cuius non exstat memoria, in quasi possessione of- 
ficiacionis dicte cappelle exstitisse'*. 


54 


"d ae | 2e w Pha E b ^Y ur 
^ v aD 


D 


und erreichte in zähem Verhandeln, daß Wale resignieren mußte, der Bischof dar- 
aufhin die Marienkirche der Agidienkirche angliederte und damit gleicherweise dem 
Stift übertrug®. Aber sie wurde nicht der Pfarrkirche inkorporiert, behielt vielmehr 
ihr Sondervermögen, wohl aber uniert, so daß fortan auch nur mehr Provisoren für 
die Pfarrkirche berufen wurden“, die aber getrennte Register führten**. Von gottes- 
- . dienstlicher Benutzung der Marienkirche hört man dann einstweilen nichts. Ein wei- 
terer Besuch von Gläubigen ist jedoch allein schon wegen des als wundertätig ver- 
ehrten Marienbildes, einer Madonna* — noch nicht einer Schmerzhaften Mutter, 
. eines Vesperbildes? —, zu vermuten. Das wird auch bestätigt durch den Vierzig- 
tügigen Ablaß, den Bischof Gottfried 1332 gleicherweise beiden Kirchen verlieh®. 


Über das Aussehen dieser romanischen Marienkapelle läßt sich wenig sagen, so- 
weit nicht der verbliebene Standort zwischen parallelen Straßen und allgemeineres Wissen 
von romanischer Kirchbaukunst samt spärlichen Vermerken über ihre Ausstattung Hand- 
haben bieten. Es dürfte ein schlichtes Langhaus gewesen sein — es ist nur von einem 
Altar die Rede‘® —, kaum eine Kreuzkirche, vielleicht etwas breiter als der heutige Chor- 
raum, aber kürzer als das jetzige Mittelschiff samt Chor, dessen östliche Ausweitung erst 
von 1715 datiert. Daß eine Marienkirche auch mit einem Madonnenbilde bedacht wurde, 
ist selbstverständlich, und 1327 wird ausdrücklich das verbreitete Vertrauen auf dieses 
„Gnadenbild“ urkundlich so bezeugt: die Jungfrau Maria habe sich hier wunderbar ge- 
offenbart, an ihrem Bilde würden Opfergaben dargebracht?. Im Jahre 1310 stiftete 
Adelheid, Witwe Konrad Adings'!, ein Ackerbürgerhaus für die Marienkirche”?, vielleicht 
identisch mit dem 1327 zum Hause des Kapellengeistlichen bestimmten Bau’? oder mit 
dem späteren Hachmeisterschen Vikariehause gegenüber dem Kirchenchor”*. Von dem gro- 
ßen Brande, der 1372 die Wiedenbrücker Altstadt heimsuchte und die Häuser der Stifts- 
geistlichen großenteils zerstörte”, wurde die Marienkirche wohl nicht berührt. Ebenso- 
wenig, das ergibt sich aus dem schon 1426 bekundeten Neubauplan, hat sie nennenswert 
gelitten, als der Tecklenburger Graf Nikolaus III. im Erbfolgestreit mit Lippe” 1454 die 
Stadt Wiedenbrück beschoß und die Wasserstraße in Trümmer legte". Als Rest des frü- 
heren Friedhofs verblieb die Fläche südlich der Kirche, der spätere ‚„Liebfrauenmarkt‘‘”s 
(mit Interessentenbrunnen?? und städtischem Schandpfahl® am Südrande), unbebaut. Beim 


$$ Anhang 3: Urkunde vom 29. Juni 1327. 

9! Beispielsweise 1470 Johannes Rogge und Heinrich Volmari (Anm. 91), 1494 dieser 
und Johannes Nölke (Anm. 428). % Anm. 578: ,,ex utroque registro**. 

66 Anm. 378: „Oblaciones vero, que ad imaginem Marie virginis dicte capelle of- 
ferentur; Anm. 365: ,in honorem sancte Dei genitricis et virginis Marie, que in eadem 
claris choruscat miraculis“. 

67” Kam schlechthin erst im 14. Jahrhundert empor; vgl. Walter Passarge, Das 
deutsche Vesperbild im Mittelalter, Kóln 1924, auch Georg Wagner, Volksfromme Kreuz- 
verehrung in Westfalen, Münster 1960, S. 75 ff.: frühestes Beispiel 1298 Köln. 


$8 Anhang 4. $9 Anm. 376: „in capella predicta ad suum altare‘“. 

7? Anm. 66. "1 Anm. 354. 7? Anhang 1. 

733 Anm. 368: „certis quibusdam agris et domo quadam pro inhabitacione rectoris 
dicte capelle**. 7^ Anm. 406. 


7$ Laurenz Niehus, Die päpstliche Amterbesetzung im Bistum Osnabrück, 1940, S. 87. 

?55 Hans Kiewning, Lippische Geschichte, Detmold 1942, S. 95 f. 

7 Hermann Hamelmann, Opera genealogico-historica, Lemgo 1711, S. 640. 

18 Chronik des Ratsherrn Andreas Kothe; vgl. Walther Tecklenborg: Mitteilungen 
der Westdeutschen Gesellschaft für Familienkunde 2 (1921) S. 201—204; hier S. 24. 

79 Ebd. S. 154£., auch in Reinholds Stadtplan von 1766 (Anm. 16) ausgewiesen; hat 
bis 1899 bestanden. 

89 Anm. 542: „spatium ad puteum et columnam usque*; über diesen Schandpfahl 


auch Kothe S. 18 (Hinrichtung 1642 eines Verräters). 
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Einzuge der Franziskaner (1644) wurde er zum Kreuzgang bestimmt*! und bis zu deren 
Ausweisung im Kulturkampf (1875) noch als Klostergarten und Klostergruft benutzt®?. 
Nach Abbruch der Umfassungsmauer (1878) war er Tummelplatz, doch seit 1893 wieder von 
den Franziskanern als Vorgarten der Kirche gepflegt? 1899 mit einer gestifteten Imma- 
kulatasäule geschmückt**. 


2. Spätgotische Kapelle 


Von Sorgen über die mittlerweile baufállig gewordene Marienkirche hórt man 
zu Beginn des 15. Jahrhunderts*. Der Stiftsdechant Eberhard Banthe vermacht am 
28. April 1426 zugunsten des notwendigen Neubaus eine Menge „Fruchtrenten“ aus 
seinen Wiedenbrücker Grundstücken, d.h. deren Jahrespáchte**. Doch sollten diese 
erst später verfügbar sein, vorläufig aber zum Unterhalt seinem Großneffen Rotger 
Ebbinghoff® belassen werden. Ohnehin mochten sie nicht ausreichen, die namhaften 
Baukosten zu decken. Nach anderthalb Menschenaltern aber kam der Neubau 
wirklich zustande, wie der Vermerk „Anno Domini M’CCCC’LXX° die sancti Am- 
brosii“s über dem Portal auf der Südseite‘ zeigt. Die beiden damaligen ,,Templie- 
rer“, der Osnabrücker Vasall Johannes Rogge und der Wiedenbrücker Okonom 
Heinrich Hunckemann genannt Volmer (lat. Volmari), sind in Gewölbeschlußsteinen 
„verewigt‘®'. Beide dürften sich auch persönlich mit Zuwendungen beteiligt haben?, 
ebenso der Osnabrücker Vasall Hachmeister. Für Volmari und Hachmeister ist ein 
dauerndes namhaftes Interesse ausdrücklich bezeugt, so daß ihr Andenken ähnlich 
wie die Erinnerung an Eberhard Banthe in der Frühgeschichte dieser gotischen Ma- 
rienkirche nicht übergangen werden darf. 

Die Banthen stammten, nach ihrem Beinamen „Wippervorde‘“® zu urteilen, 
aus Wipperfürth im Bergischen Lande; ihr Geschlecht beginnt zu Wiedenbrück mit 
dem 1309—17 bezeugten Ratsherrn Wilbrand Banthe*. Dieser wird schon, ebenso 
wie später sein Sohn Eberhard”, Fürstbischóflich-Osnabrücker Münzmeister zu Wie- 


81 Anm. 304. 
° Daniel Becker, Das Wiedenbrücker Franziskanerkloster und der Kulturkampf, 
3. Aufl. Oelde 1952, S. 14f. 83 Pfarrakte ‚Marienkirche‘, Bll. 121—152. 


** Von Anton Mormann (1851/1940) gestaltet, auf Mariae Empfängnis 1899 benediziert. 

5» Das schon 1310 erwogene notwendige Bauen (Anm. 357) betrifft gewiß das damals 
geschenkte Fachwerkhaus. 

8° Staatsarchiv Münster, Depositum Stadt Wiedenbrück, Urkunde 30. 

*'" Franz Flaskamp, Kalandsbruderschaft II, Münster 1957, S. 34: Banthes Schwester 
Gertrud mit Rotger Góbel (Gobbeling) vermühlt, über ihn: Osnabrücker Geschichtsquellen 
V S. 49 (1360); nach Wiedenbrücker Stiftsurkunde vom 8. Juli 1383 (Staatsarchiv Münster) 
deren Kinder Wilbrand, Hermann und eine mit Johannes Ebbinghoff verheiratete Tochter, 
nach Osnabrücker Geschichtsquellen V. S. 65 (1403): Elisabeth; das gewiß die Eltern Rotgers. 

88 4. April. ® Bau- und Kunstdenkmäler, Kr. Wiedenbrück, S. 84. 9 Anm. 64; 

%1 Das gotische „ir“ gewiß als „Johannes Rogge'! zu deuten, das Wappenbild wohl als 
stilisierte Sense zu verstehen; über ihn Osnabrücker Geschichtsquellen V, S. 219 (1459), auch 
Zeuge in Wiedenbrücker Urkunden von 1479 Nr. 77 (zusammen mit Heinrich Volmari) und 
Nr. 78; Volmaris Hausmarke in Gewölbeschlußsteinen und am Sakramentshaus der Pfarr- 
kirche (1504) durch gotische Kürzung ,,hv'* gekennzeichnet. 

92 Wie später (1504) der überlebende Volmari bei der Pfarrkirche; vgl. Anm. 118. 

5$ Flaskamp, Kalands-Bruderschaft II, S. 11: „Everhardus Bante dictus Wip- 
perevorde, monetarius“. *! WUB. VIII 497. 980. 1176. 1184. 1187. . 

*5 Anm. 93; ein Heinrich Wippervoerde, wohl Bruder Eberhards, war gleichzeitig Münz- 
meister zu Osnabrück. = 
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denbrück gewesen sein. Durch ihre Verbindung mit dem begüterten Wiedenbrücker 
Patriziat** und durch ihre Osnabrücker Belehnungen? waren die Banthen in Wieden- | 
brück zu beachtlichem Wohlstand gelangt. Die drei geistlichen Söhne Eberhard 
Banthes bekleideten eintrügliche kirchliche Stellungen: Wilbrand** wurde in ganz 
jungen Jahren (1332) lippischer „Schreiber“ (scriptor, notarius) zu Lippstadt, 
später dort Stiftspropst an St. Marien und Stiftsherr an St. Marien zu Bielefeld, auch 
gegen 1358 Anwalt der Stadt Lemgo, um 1363 Osnabrücker Domherr, 1470 Dom- 
dechant, wozu noch sonstige Pfründen kamen. Er starb am 23. November 1407 zu 
Osnabrück. Eberhard’ wurde 1358 Osnabrücker Domherr, außerdem 1359 Wieden- 
brücker Stiftsherr, 1397 Stiftsdechant und ist 1428 gestorben. Theodor (Dietrich) 1% 
war Stiftsherr zu Wiedenbrück und mag um 1407 verschieden sein. In ihren Testa- 
menteu vergónnten diese geistlichen Brüder Banthe ihrer Heimatgemeinde und 
deren Kirchen beträchtliche Zuwendungen‘. Ob sie in Nebenlinien auch mit den 
Patrizierfamilien Hachmeister und Volmari verwandt wurden, diese also ihr Ver- 


- müchtnis fortsetzten? Zu vermuten ist das angesichts der familiären Verquickung 


der Wiedenbrücker vornehmen Kreise durchaus; nur illustre Verwandtschaft eröff- 
nete hier den Zugang zu dem traditionellen und auch von dem Landesherrn viel 


später noch respektierten „Erbrat‘“!%. 


Die Hachmeisters begegnen uns schon im ältesten einigermaßen geschlossen 
bezeugten Wiedenbrücker Bürgertum des 15. Jahrhunderts: „Hinrick Hachmester, 
Gerdrut uxor“!®. In der folgenden Generation finden wir den Bürgermeister Eber- 
hard Hachmeister'* und als wohl dessen Söhne den Stiftsherrn Heinrich Hach- 
meister und den reichen Okonomen, Osnabrücker Vasallen und Stromberger Go- 
grafen Konrad Hachmeister!®. Dieser hat für kirchliche Zwecke eine außerordentlich 
freigebige Hand bewiesen: er stiftete 1458 das Augustinessenkloster in der Wieden- 


9 Kalands-Bruderschaft Il, S. 11. 34. 

9” Hermann Rothert, Die mittelalterlichen Lehnbücher der Bischöfe von Osnabrück, 
1932, S. 12. 14. 65. 

38 Franz Flaskamp, Wilbrand Bante: Westfälische Zeitschrift 108 (1958) S. 221—238. 

39 Laurenz Niehus, Die päpstliche Amterbesetzung im Bistum Osnabrück, 1940, S. 
151f.; Florenz Karl Joseph Harsewinkel, Ordo ac series clericorum Wiedenbrugensium, 
Münster 1933, S. 10; Stadturkunde Nr. 30 (1426), Stiftsurkunden Nr. 67a (1397) und '97 
(1428). 100 Harsewinkel, Ordo ac series, 5.22; Stiftsurkunde 81 (1406). 

11 HarsewinkelS.22; Tecklenborg, Stadtbuch, S. 47 ff.; Stiftsurkunden Nr. 78 
(1401) und 81 (1406). 

1? D ers. Specialgeschichte und Nachrichten von Wiedenbrück (Handschrift des Pfarr- 
archivs). S. 237 (1626). 

105 Franz Flaskamp, Bürgerlisten I der Stadt Wiedenbrück, Rheda 1938, S. 10; 
Westfälische Siegel IV, Tafel 258 Nr. 23 (1425). 

104 Ders., Kalands-Bruderschaft II, S. 28. 35. 

15 Ders., Der Wiedenbrücker Stiftsherr Heinrich Hachmeister: Westfalen 38 (1960) 
S. 44ff. 

108 Rothert, Lehnbücher, S. 158. 159. 192. 194; König, Amt Reckenberg, S. 199 f. 
215ff.; Westfälische Siegel IV, Tafel 258 Nr. 24 (1448); Flaskamp, Kalands-Bruder- 


- schaft II, S. 28, seine Gattin Stenße (Christine) Schürmann S. 35, ebd. S. 28 Knappe Eber- 


hard Schürmann. 
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brücker Neustadt”, 1477 dessen Agneskapelle!%, um 1480 ein Neustädter Antonius- 
hospital (Armenhaus)!® und dotierte 1483 den neuen Antoniusaltar in der Rietberger 
Schlofbkapelle!'*, das alles neben seiner ungewöhnlichen Neigung für die Wieden- 
brücker Marienkirche, wobei allein schon die Annenvikarie! genügend von seinem 
zukunftsträchtigen Interesse zu melden vermag. Mit den Volmaris war er verwandt; 
wahrscheinlich ist Heinrich Volmaris Gattin Margareta eine Schwester Hachmeisters 
gewesen!?. Er muß zwischen 1486 und 1488 gestorben sein'*. Seine Nachkommen 
aber haben bis zur zweiten Hälfte des 17. Jahrhunderts in Wiedenbrück gelebt''. 


Die Hunckemanns oder Volmaris!5 auf der mittleren Altstädter Langen- 
straße! zählten zu den führenden örtlichen Ökonomen. Heinrich Volmari'' hat sich 
auch als Provisor durch den Neubau der spätgotischen Hallen in der Altstadt (1502) 
verdient gemacht; ferner schenkte er 1504 das stattliche Sakramentshaus''*, das wohl 
von dem Meister Berndt Bunekemann zu Münster! stammt. Er selber dürfte 150712, 
seine Gattin Margareta spätestens zu Jahresbeginn 1510 gestorben sein'?. Die Söhne, 
der Stiftsdechant Johannes Volmari!?? und der Okonom, Osnabrücker Vasall und 
Wiedenbrücker Bürgermeister Otto Volmari'*, vollstreckten durch Gründung der 
Kreuzvikarie (1510) den Willen ihrer verewigten Eltern'*. Otto Volmaris Sohn 
Heinrich!” trat als Stiftsdechant im Widerstand gegen die Osnabrücker Reformation 
mannhaft hervor?*; die Töchter Margareta und Anna wurden als Ehefrauen des Ad- 


, 10° Staatsarchiv Münster, Annuntiatenkloster Wiedenbrück, Urkunde Nr. 3, gedruckt bei 
Cajetan Schmitz, Geschichte des Agnetenklosters zu Wiedenbrück: Beiträge zur Geschichte 
der Sächsischen Franziskanerprovinz: vom hl. Kreuze 2 (1909) S. 55. 

108 Staatsarchiv Osnabrück, Mser. 87 = Visitationsprotokolle 1651—54, S. 5f. 101f. 
133 f., überall der Fristvermerk. 

109 Depositum, Urkunde 97 (1488). 

110 Staatsarchiv Münster, Rietberger Urkunde vom 27. September 1483. 

111 Anhang 5. 
Weswegen wohl Hachmeister (Anm. 420) ihm 1486 die 2, Prüsentation reserviert. 
113 Anm. 109. 


111 Franz Flaskamp, Hausinschriften der Stadt Wiedenbrück, 1935, S. 42 f.; König, 


Amt Reckenberg, S. 216. 


et 


i 115 Der Name 1486 (Anm. 420) so ausgewiesen; man sollte aber die latinisierte Form 
erstsilbig betonen. y 


11¢ Beiträge zur westfälischen Familienforschung 8, 1949, S. 36. 


77 Franz Flaskamp, Funde und Forschungen zur westfälischen Geschichte II, Mün- 
ster 1956, S. 27 ff. s Us Be 


118 Bau- und Kunstdenkmäler, Kr. Wiedenbrück, Tafel 42 Nr. 2. ; 

119 Wie von 1491 zu Oelde; Karl Dóhmann, Bunick und Brabend t. Belden- 
snider: Westfalen 7 (1915) S. 33—87. STE us 

120 Staatsarchiv Münster, Stift Wiedenbrück, Urkunde Nr. 200. 

121 Anm. 458. 

U? Harsewinkel, Ordo ac series, S. 11f.; städtische Urkunden 122 f. 
1524, (1812). : ; 5 i rkunden 122f. (1505) und 

123 Anm. 116; Rothert, Lehnbücher, S. 265; König, Amt Reckenberg, S. 200; Flas- 
kamp, Bürgerlisten I, S. 14; Kalands-Bruderschaft ll, S. 12.23; städtische, Urkunden 164. 
165. 167. 183. 192. 197. 202. 

75 Anhang 8. 


12 Franz Flaskamp, Hermann Bonnus, Gütersloh 1951, S. 11 ff. 
75 Harsewinkel, Órdo ac series, S. 12f. i 
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vokaten Konrad Pagendarm'”” und des Bürgermeisters Christian Wippermann?»* 


Mütter einer sehr berühmten Nachkommenschaft, der auch viele Welt- und Ordens- 
geistliche angehörten'®. 


Die neue Marienkirche erstand an demselben Platz, war daher ebenso durch ihre Lage 
zwischen parallelen Straßen und besonders noch durch den Sakristeivorbau im Osten und 
den Turm im Westen hinsichtlich ihrer Länge beengt; die zum Überquadrat ausgeweiteten 
Hallen suchen in der Breite wettzumachen, was in der Länge mangelt!??, sammeln damit 
aber auch die Beter in der Náhe des Altars. Das neue Chor der Kirche wurde erst 1715 ost- 
würts um den Sakristeiraum erweitert und eine neue Sakristei in der Südostecke einge- 


. baut?!, Als Mauersteine verwendete man vor und nach 1470 überall Stromberger Kalk- 


bruch, auch für die Hallen der Pfarrkirche!??, zum Einfassen der Portale, Fenster und Turm- 
öffnungen sowie Strebepfeiler den wetterfesten Hobergener Sandstein!3#. Doch lassen die 
hóchst spürlichen Steinmetzzeichen, besonders die beiden Meisterzeichen im Turmende des 
Mittelschiffes'?*, erkennen, daß hier eine bescheidene Hütte gebaut hat. 

Der Turm erhielt wie alle frühen derartigen Zufluchten für Kriegsgefahren nur vom 
Kirchinnern aus einen Zugang; erst 1715 wurde der Nordwand eine Tür eingebaut und 
so dem Glöckner ein Betreten auch bei verschlossener Kirche ermóglicht!5, Von der roma- 
nischen Kapelle hat der Neubau vielleicht nicht einmal die Madonna übernommen. Ob die. 
erhaltene spätgotische Muttergottes unter dem Kreuz??? und das verbliebene Rochusbild!?? 
einst zur Ausstattung dieser Kirche gehörte? Was jetzt noch an älterer Ausstattung vor- 
handen ist, wurde erst im 17. Jahrhundert beigesteuert, d.h. die beiden Seitenaltäre und 
ebenso wohl das an sich aus dem beginnenden 16. Jahrhundert stammende Vesperbild'**. Das 
Leidensgedenken blieb. über 1500 hinaus aktuell; wie man im Hochmittelalter durch die 
Kreuzzüge angeregt wurde, neue Benefizien dem Hl. Kreuz zu widmen, so im Spätmittelalter 
durch die Sorgen und Gefahren der Türkenkriege. 


127 Eigentlich: Busse, genannt Pagendarm, zunächst Offizial zu Werl (vgl. Hermann 
Hamelmanns Geschichtliche Werke I 3, Münster 1908, S. 206), von Osnabrück belehnt 
(vgl. Rothert, Lehnbücher, S. 159; König, Amt Reckenberg, S. 209f.), Gläubiger des 
Rietberger Grafen (Staatsarchiv Münster, Rietberger Urkunden vom 28. August 1504 und 17. 
September 1522, dazu vom 7. Januar 1572); nach Kalands-Bruderschaft II, S. 12, schon 1533 
gestorben, ebd. S. 23 auch seine Gattin Margareta [Volmari] vermerkt. 

128 Von Lemgo zugezogen, Erbauer des Wippermannhauses am Wiedenbrücker Kirchhof; 
Urkunden 226/240; nach Kalands-Bruderschaft II, S. 32, gest. 1562, seine Gattin Anna 
[Volmari] S. 24 vermerkt. 

179 Harsewinkel, Ordo ac series: Dechanten, Kanoniker, Vikare, Kapläne, Pfarrer; 
Daniel Becker, Ordenspriester aus der Pfarrei Wiedenbrück, 1951; Benedikt Peters, 
Franziskaner-Totenbuch, 2 Bde., Werl 1948. 

180 Bau- und Kunstdenkmäler, Kr. Wiedenbrück, S. 83; altes Aussehen im Rahmen der 
alten Stadt vgl. Franz Flaskamp, Die Gesamtbilder der Stadt Wiedenbrück, 1951. Zur 
baugeschichtlichen Sonderstellung vgl. Eckart Mundt, Die westfälischen Hallenkirchen der 


- Spätgotik, Lübeck-Hamburg 1959, S. 82 ff. 


131 Klosterchronik (Handschrift), S. 444, mit Vermerk ,,Non diu stetit, quia debiliter 
aedificata; Neubau von 1730 ebd. S. 453: „Sacristia nova e fundamentis erecta‘‘, daran 
auch in Eisenankern die Frist ,,1730** ausgewiesen. 

132? Bis weit ins 19. Jahrhundert ergiebige und auch für den frühen Straßenbau be- 
anspruchte Brüche, dann durch Anróchter Dolomitstein abgelóst. 

133 Seit dem Mittelalter schlechthin geschätzt. 

14 Flaskamp, Hausinschriften der Stadt Wiedenbrück, S. 31. 

13$ Klosterakte I, Bll. 100b/101a; Klosterchronik S. 322. 

136 Bau- und Kunstdenkmäler, Kr. Wiedenbrück, Tafel 49 Nr. 1. 137 Ebd. Nr. 3. 

138 Ebd. Nr. 2. Schriftliche Zeugnisse erst seit angeblich 1642; vgl. Klosterchronik S. 
586, dazu Athanasius Bierbaum, Wiedenbrück und sein Gnadenbild, Werl 1949, auch 


= ders. Wiedenbrücker Wallfahrtsbuch, 5. Aufl., ebd. 1949, zuerst als ,,Geschichte und Ver- 


ehrung.des Gnadenbildes der Schmerzhaften Mutter in der Franziskanerkirche zu W.‘“, Hei- 
ligenstadt 1909. 
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Hachmeister und Volmari ließen es aber nicht bei dem so erstandenen Neu- 
bau bewenden; sie waren auch auf Pflege bedacht und um gottesdienstliche 
Benutzung bemüht. Daß es sich einstweilen nur um gelegentliche Verwendung 
handeln konnte, ist ohne weiteres zu vermuten. Dafür spricht schon eine am 12. 
Februar 1479 errichtete Stiftung. Der Bürger Dietrich Tasche vermacht zwei Stücke 
Land vor dem Langenbrückentor mit einer Jahrespacht von drei Müdde Roggen" 
für denjenigen Lehrer der Stadtschule, von dem das allabendliche Salvesingen 
während der Fastenzeit betreut wird!®. Es findet in: der Pfarrkirche statt, nur am 
Samstagabend, wo die Stiftsherren wohl nicht gestört sein mochten, in der Marien- 
kirche“; sie ist also Notbehelf!*?. Belangvoller war die Stiftung zweier Vikarien, der 
Hachmeisterschen Annenvikarie (1486) und der Volmarischen Kreuzvikarie (1510); 
denn deren gottesdienstliche Obliegenheiten gewährleisteten Aufsicht im Kirch- 
innern und durch das ständige Wohnen der beiden Vikare in unmittelbarer Kirchen- 
nähe auch äußere Obhut. 

Die Stiftung der Annenvikarie!? war hinsichtlich des gewählten Patrozi- 
niums höchst zeitgemäß; die Mutter Anna wurde nämlich an der Wende des 15./16. 
Jahrhunderts mehr als irgendeine andere Person des Heiligenkalenders verehrt‘. 
Hachmeister schenkte einen neuen Altar! und stattete sein Benefizium mit be- 
stimmten Grundstücken, 50 Goldgulden'* rentfáhigen Kapitals!‘ aus sowie einem 
eigenen Vikariehause, gegenüber dem Chor der Kirche auf der óstlichen Flucht der 
Straße!‘ gelegen. Der jeweilige Vikar sollte allwöchentlich an diesem Annenaltar 
3 stille Messen lesen, daneben am Chordienst in der Stifts- und Pfarrkirche teil- 
nehmen und an den dortigen Präsenzgeldern samt sonstigen üblichen Gefällen ent- 
sprechend partizipieren, auch der Gaben teilhaftig werden, die am Kirchweih- und 
am Kirchenpaironsfest von den Gläubigen gebracht würden, aber nicht begehren, was 
der Stiftskirche reserviert seit. Zum ersten Vikar bestellte Hachmeister selber einen 
gewiß verwandten Kleriker Theodor Wulf‘. Die folgende Präsentation, die stif- 

139 Trockengewicht: knapp 200 Pfund. 

110 Weil vom Schülerchor die Invokationen gesungen wurden. 141 Urkunde 78. 

42 Auch im Wiedenbrücker Verhór von 1649 (Jahrbuch des Vereins für westfälische 
Kirchengeschichte 45 [1952/53] S. 168) berufen; aber ab 1713 auf Wunsch der Franzis- 


kaner (Klosterakte I, Bl. 101, auch Klosterchronik S. 321) ganz in die Pfarrkirche verlegt. 

143 Anhang 5. 

14 Ernst Schaumkell, Der Kultus der hl. Anna am Ausgange des Mittelalters, Frei- 
burg 1893; zur besonderen Form der ‚Heiligen Sippe“ vgl. Max Förster, Die Legende 
vom Trinubium der hl. Anna: Festschrift für Johannes Hoops, Heidelberg 1925, S. 105—130. 

145 Anm.407: „altare novum ob honorem omnipotentis Dei glorioseque virginis Ma- 
rie, matris eius, ac Anne sancte vidue, sancti Martini episcopi et trium regum in ca- 
pella gloriose virginis Marie Widenburg[ensi] erectum**; wurde 1644 durch verbliebenen, 
Barockaltar Heinrich Schultzes (Anm. 222) abgelöst. 

146 Seit 1252 Goldmünze von Toscana (Florenz), daher „Florene“ (£l.) genannt, seit 
1356 (Goldener Bulle) auch von den Rheinischen Kurfürsten geschlagen, die „Rheinischen 
Gulden‘, teilweise aus geschürftem Gold; bald in aller Herren Ländern nachgeahmt. 

4" Durch ,,Rentenkauf umging man das kirchliche Zinsverbot, wobei allerdings dem 
Schuldner wohl etwas mehr Sicherheit gewährt wurde. 

148 Anm. 406, das 1507—10 (Anm. 465) genannte Haus des Annenvikars Agidius Druffel, 

19 Anm. 417; vgl. Anm. 375. 
E AE Harsewinkel, Ordo ac series, S. 95. 97; Flaskamp, Kalands-Bruderschaft 
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 tungsgemäß Heinrich Volmari eingeräumt war", führte zur Ernennung des Ver- 


wandten Johannes Wrede, der dann auch noch 1504 eine eigene Magdalenenvikarie, 
als Blutstiftung für die Nachkommen der Volmaris, an der Stifts- und Pfarrkirche 
fundiert hat!’ Aber weiterhin war die Annenvikarie Wiedenbrücker Bürgerssöhnen 
schlechthin zugedacht, die Präsentation dem jeweiligen älteren Bürgermeister zu- 
sammen mit dem jeweiligen älteren Stadtkämmerer, die Collation aber dem letzten 
Hebdomadar nach Probation beim Stiftskapitel'* vorbehalten. Die städtische Prä- 
sentation hatte zur Folge, daß die Inhaber der Vikarie tatsächlich nur aus dem 


-. Wiedenbrücker Patriziat und aus ungefähr den gleichen Familien, die an den beiden 


Blutvikarien berechtigt waren, genommen wurden, so daß beispielsweise 1625, ge- 


legentlich der Kirchenvisitation des Lucenius'®, die Annenvikarie ebenso wie die 


Kreuzvikarie an einen Pagendarm verliehen war. Am 9. August 1486 bestätigte der 
Osnabrücker Bischof Konrad von Rietberg (1482—1508) diese neue Stiftung'*. 

Eine Kreuzvikarie hatten die Eheleute Heinrich und Margareta Volmari 
vorbereitet, vielleicht etwa gleichzeitig mit der Hachmeisterstiftung, und vermutlich 


‚auch schon einen neuen Altar gestellt, doch bei Lebzeiten Heinrich Volmaris nicht 


mehr als rechtlich ordnen kónnen. Das taten dann die Witwe und die beiden Sóhne. 


— Sie ließen auch ihre Stiftung am 25. November 1507 durch Bischof Konrad fórm- 


lich gutheifen'", gelangten allerdings, bevor Konrad starb, gleichfalls nicht zur 
vollen sachlichen und persönlichen Errichtung. So erklärt sich die neue, von den 
beiden Brüdern nach dem Tode ihrer Mutter 1510 vereinbarte Niederschrift, die der 
folgende Osnabrücker Bischof, Erich von Grubenhagen (1508—32), am 8. März 1510 
anerkannte!*, Aus diesen Zufälligkeiten der Entwicklung ergab sich die weitgehende 
Übereinstimmung beider Urkunden, im Wortlaut wie im Inhalt, abgesehen von der 


1510 zugefügten Klausel, ein im geistlichen Konkubinat!® lebender Kleriker solle 


als Kreuzvikar unmöglich sein. 


151 Anm. 112. 

152 Ordo ac series, S. 97; Kalands-Bruderschaft II, S. 29. 

153 Staatsarchiv Münster, Stift Wiedenbrück, Urkunde Nr. 195; Abschrift (16. Jh.) 
ebd. Nr. 193. 

151 Anm. 421; doch wohl die beiden Ehrenbeamten des Vorjahres im Gegensatz 
zu den beiden „regierenden‘‘ gemeint. Stifthebdomadare waren der Stiftsdechant und die drei 
ültesten weiteren Stiftsherren, wie gelegentlich der Kirchenvisitation von 1651 (Staatsarchiv 


Osnabrück, Mser. 87, S. 95) erklärt wurde. 


155 Franz Flaskamp, Die Kirchenvisitation des Albert Lucenius, Wiedenbrück 1952, 
S. 36 ff. 

156 Anhang 5. 

157 Staatsarchiv Münster, Stift Wiedenbrück, Urkunde Nr. 200 (Original mit Bischofs- 
und Stiftssiegel). 

158 Anhang 8. 

159 Anm. 468. 

160 Jm 15. Jahrhundert mehr und mehr aufgekommene, im 16. Jahrhundert schlecht- 


hin üblich gewordene und bis zur jeweiligen Gegenreformation kirchlich geduldete form- 
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los eingegangene Geistlichenehe; die später verwertete, dem Römischen Recht (vgl. Paul 
Meyer, Der römische Konkubinat, Leipzig 1895) entlehnte Benennung „concubinatus‘ 
nicht voll passend, da die Frauen und Kinder der Geistlichen zum Bürgerrecht angenommen 
wurden, die Kinder auch den Namen des Vaters führten, freilich für kirchliche Weihen 
eines Dispenses bedurften. 


© 8 Franz. Studien, 43. Jahrg., Heft 1 
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Die Kreuzvikarie war mit 200 Goldgulden!*! und auch mit eigenem Vikariehause, 
das neben dem anderen gelegen war!®, dotiert. Der Vikar war verpflichtet, wóchent- 
lich zwei stilie Messen zu lesen, die eine am Hochaltar!®, die andere am Kreuz- 
altar. Und zwar hielten die Stifter so bestimmt auf eine persönliche Wahrneh- 
mung dieser Obliegenheiten, daß bei einer längeren örtlichen Abwesenheit (etwa 
wegen einer Pilgerfahrt nach Rom oder ins Heilige Land'*^) ein Verzicht auf das 
Benefizium erwartet wird oder im Falle einer Weigerung dessen Verlust von selbst 
eintreten soll. Zum Chordienst in der Stiftskirche wurde auch der Kreuzvikar ver- 
pflichtet. Während aber die Annenvikarie stiftungsgemäß an beliebige, geeignete 
Sóhne der Stadt Wiedenbrück vergeben werden konnte, fundierten die Volmaris 
eine reine Blutvikarie für die Nachkommen Heinrich Volmaris, was praktisch 
auf Nachkommen Konrad Pagendarms und Christian Wippermanns hinauslief, wie 
enisprechend auch immer das älteste männliche Familienmitglied am Orte zur Prä- 
sentation berufen wurde. Nur, wenn Nachkommen nicht mehr vorhanden wären, sollte 
auch ein Nichtverwandter, aber ein Vollbürgerssohn'®, und zwar aus weniger wohl- 
habender Familie, durch die Bürgermeister!“ empfohlen werden. Die Collation über- 
ließ man hier dem Stiftskapitel, woraus die Stiftsherren im 18. Jahrhundert sogar 
ein volles Verfügungsrecht herleiten wollten!*. Als ersten Vikar hatten die Stifter 
selber den verwandten Kleriker Theodor Schmidt (lat. Fabri) ausgesucht, einen 
Sohn oder Enkel von Heinrich Volmaris Halbbruder Volmar Schmidt'“. Ihm sind 
dann aber bis zur Aufhebung des Stifts (1810) immer Pagendarms, Wippermanns 
und andere Nachkommen der Töchter Otto Volmaris gefolgt'?, so daß sich der vor- 
gesehene Notbehelf einer städtischen Präsentation und einer Wahl aus fremden Fa- 
milien gänzlich vermeiden ließ. 


Nach Hachmeisters Tode hatte Heinrich Volmari zusammen mit dem neuen 
Kirchenprovisor Johannes Nölke'” sich bereits erfolgreich auch für ständige Einnah- | 
men der ,,Kirchenfabrik* verwandt, d.h. für laufende Mittel, die infolge der fort- 


161 Anm. 146. 

1? Wo in der Nordsüdflucht das Haus von Laurenz Funke (später Bartscher), die 
Vikariehäuser, die Häuser von Johannes von Willen, Martin Kusch, Hermann zur Welle, 
die Bleibe der Lippstüdter Augustiner (OUB. IV 402, seit 1503 Stiftseigentum, später | 
und bis 1892 Franziskanerschule) einander folgten. ! 

1$ Damit wurde auch dessen Pflege verbürgt. | 

164 Die beiden erwogenen Möglichkeiten (Anm. 473) bemerkenswert: das seit dem | 
„Heiligen Jahr“ (1300, Bonifatius VIII.) regere Rompilgern und das seit den Kreuzzügen | 
häufiger erwünschte Pilgern zum Heiligen Land. , 

P5 Inhaber des Bürgerrechtes, womit mancherlei gewährleistet war, vor allem Hei-: 
matsinn. 

16 Anm. 154. 

167? Harsewinkel, Ordo ac series, S.69 (betr. Werner Kothe). 

168 Ebd. S.62; Flaskamp, Kalands-Bruderschaft II, S. 31. 

1° Die Verwandtschaft in der Wrede-Stiftung (Anm. 157) bedeutet: „cognatus suus 
Hinricus Volmer et Volmarus Smyt, frater eius‘; auch Kalands-Bruderschaft IL, S. 37: | 
„Hinricus Volmari, Volmarus Smet**. 

10 Zuletzt Johannes Wolf (1657—1714), Werner Kothe (1716—40), Kaspar Schultze 
(1740—42), Hermann Schultze (1742—75), Georg Thomas Schwenger (1775—1817). 


11 Ob schon aus dem Wiedenbrücker Bürgertum oder vom Hofe zu Batenhorst- | 
Steppentrup? 
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gesetzten Bau- und Pflegearbeit benötigt wurden. Von dem Adeligen Anton von Ber- 
ninghausen, dessen Schwester Margareta mit Konrad Hachmeisters Sohn Otto ver- 
mählt war'?, erwarben sie die hörigen Familien Niehus zu Rheda”? und Kappel zu 
Langenberg'*, erhielten so Anspruch auf deren Abgaben und Dienste, auch deren 
Nachlaf$'5. Um die innere Ausstattung der Kirche, die Beschaffung von Kerzen und 


sonstigem Bedarf'* machte sich Hermann Minnenpries!”” sehr verdient. Zur Be- 


lebung des Kirchenbesuches bemühte er sich um die Bewilligung von Ablässen und 
erreichtc dies auch für alle höheren Festtage"*. Das Stift tat 1538 ein übriges und 
verlegte sein Samstagshochamt in die Marienkirche'*?. Mit der Zeit spielte sich so 
eine Verwendung der neuen Kirche ein, gewiß nicht jene regelmäßige Benutzung, die 
den Franziskanern seit 1644 gelang, aber doch eine Überwindung des 1327 verur- 
sachten ziemlichen Stillstandes. i 

Als beneficia simplicia sine cura wurden die beiden Vikarien an der Marien- 


kirche von der Osnabrücker Reformation!® nicht unmittelbar berührt. Sie 


wirkte sich grundsätzlich und wesentlich nur im Bereiche des Gemeindegottesdien- 
stes und der Pfarrgeschäfte aus, wie auch die Kirchenordnungen des Bonnus"! nur 
hier lutherische Wegweisung und lutherisches Brauchtum vorschrieben. Gewiß haben 
die beiden von Bonnus übernommenen Pfarrgeistlichen Johannes Dotte und Franz 
Hase seit Sommer 1543 (bis 1548) für das Kirchspiel Wiedenbrück lutherisch prak- 
tiziert. Das von dem Dechanten Heinrich Volmari'*?? geführte Stift dagegen beharrte 
in der mittelalterlichen Übung, versuchte wenigstens zu bleiben, was es war. Doch 
hielt es gewiß schwer, sich innerhalb einer Stadt und eines Kirchspiels offiziell lu- 
therischen Charakters als Fremdkórper zu behaupten, besonders, wo auch die be- 


. nachbarte Stadt Rheda seit 1527!5, die benachbarte Grafschaft Rietberg seit 1537184 


172 Kalands-Bruderschaft II, S. 35. 

173 Stammte gewiß vom Erbkotten zu Langenberg, in dortigen Seelenstandslisten von 
1651 (gedruckt Münster 1946, S. 15) ausgewiesen. 

14 Halberbe zu Langenberg; ebd. S. 14. Zum Namen vgl. Anm. 25. 

175 Anhang 6. 

"6 Anm. 451: „ad fabricam, luminaria, ornamenta aut quevis alia dicte ecclesie neces- 
saria“. Ob er etwa auch das jetzige Gnadenbild der Mater dolorosa gestiftet hat, das aller- 
dings stilistisch kaum schon für die Wende des 15./16. Jahrhunderts zu datieren sein 
dürfte? Unmóglich ist es nicht. 

17 Der Vater, Bürgermeister Johannes Minnenpries, durch Urkunde 87 für 1485, 
der Großvater, Bürgermeister Hermann Minnenpries durch städtische Urkunden 31. 34; 
42. 45 und Stiftsurkunde 102 für 1430—43 bezeugt, durch städtische Urkunden 47. 50. 
64 für 1448—67 als Stadtrichter; der Urgroßvater, auch Hermann Minnenpries, durch 
Stiftsurkunden 88. 88a. 98. 101 und städtische Urkunden 26. 30. 39. 45 für 1418—43 als 
Stadtrichter; sämtlich auch vom Osnabrücker Fürstbischof belehnt. 

178 Abschriften der Briefe: Pfarrarchiv Wiedenbrück, Akte ‚Marienkirche‘, Bl. 40 des 
Kölner Legaten Raimundus Peraudi vom 16. Oktober 1503, Bl. 41 des Kölner Weihbischofs 
Johannes Welmecher vom 4. Juni 1504; für diesen vgl. Anhang 7. Wohlgemerkt: beide 
ohne irgendeinen Hinweis auf ein damals besonders verehrtes Muttergottesbild. 

179 Pfarrarchiv, Akte „Marienkirche“, Bl. 43a. 

180 Franz Flaskamp, Hermann Bonnus, Gütersloh 1951. 

PREDAS O ff. 15 ft. 182 Anm. 125. 

18 Franz Flaskamp, Johannes Schramm, ein kurpfälzischer Theologe im westfäli- 
schen Kirchendienst: Jahrbuch des Vereins für westfälische Kirchengeschichte 48 (1955) 
S. 25—46. 

184 Staatsarchiv Münster, Akte Rietberg XIl Nr. 1. 
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geschlossen lutherisch war. So dürfte tatsächlich im Laufe dieser Wirren nicht nur 
der Stiftsgottesdienst in der Marienkirche aufgehört haben, sondern auch die regel- 
mäßige Benutzung durch die beiden Vikare, und das wäre dann eine Vorbereitung 
gewesen zu dem späteren stiftungswidrigen Brauch, die Einkünfte der beiden Vikarien 
unbedenklich zur Verbesserung anderer Stellen zu verwenden oder sie jungen Leuten 
als Unterhalts- und Studienhilfe zu überweisen's. Für die mit der Zeit sehr ein- 
geschränkte Benutzung der Marienkirche zu kirchlichen Zwecken zeugt deren wieder- 
holte Verwendung für Schulzwecke, so 1575 und 1599, wo die Osnabrücker Dom- 
schule, das spätere Gymnasium Carolinum'®, vor der furchtbaren örtlichen Pest- 
gefahr! nach Wiedenbrück evakuiert wurde. Man könnte sagen, eine außerordent- 
liche Not rechtfertigte auch außerordentliche Maßnahmen. Aber die Marienkirche 
wäre gewiß weiterhin, wer weiß wie lange, Schulhaus geblieben, wenn man dem 
Wunsche des Wiedenbrücker Stadtrates entsprochen und die fremden Schüler über 
die zweite Pestnot hinweg hier belassen hátte!**. 


Näheren Aufschluß über die allmählich wieder eingerissene Außerachtlassung 
der Marienkirche hat die Kirchenvisitation des Osnabrücker Generalvikars 
Albert Lucenius!? vom. 6. Februar 1625 erbracht und bietet auch heute noch dessen 
in Ur- und Reinschrift überlieferter Bericht‘. Dieser zeigt hinsichtlich der beiden 
Benefizien deutlich, wie wenig man dem tatsächlichen Willen der Stifter zu ent- 
sprechen suchte: die Annenvikarie hat seit 1576 der Stiftsherr, seit 1619 Stifts- 
dechant Walram Pagendarm'’? neben seinem Kanonikat beibehalten; die Kreuzvikarie 
ist seit 1616 einem studierenden Sohne Georg des Okonomen Konrad Pagendarm 
verliehen“, und zwar auf Grund väterlicher Präsentation. Lucenius fand die Kirche 
völlig vernachlässigt”. Er fragt sich, wie wenig wohl von den stiftungsgemäßen Ob- 
liegenheiten der Benefiziaten verblieben seit. Zweifellos bezogen die beiden nomi- 
nellen Vikare die entsprechenden Gefälle, ohne die Vikariehäuser zu bewohnen, die 
Kirche zu benutzen, zu beaufsichtigen und zu pflegen. Es ist auch kaum zu vermuten, 
daß die fünf stiftungsgemäßen Messen, wenn auch anderswo und vertretungsweise, 
noch gelesen wurden. Lucenius stellte ein durchaus fehlendes Interesse fest. 


185 Anm. 164. 185. 200. 414. 

18° Julius Jaeger, Die schola Carolina Osnabrugensis, 1904. 

2 s. Carl Stüve, Geschichte des Hochstifts Osnabrück II, Jena 1872, S.244f. und 

15 Maurus Rosts Iburger Annalen, hrsg. von Carl Stüve, Osnabrück 1895, S. 84. 93. 

18 Staatsarchiv Münster, Depositum Stadt Wiedenbrück, Akte E 116. 

1% Franz Flaskamp, Funde und Forschungen I, S. 80—84. 191 Anm. 155. 

13? Harsewinkel, Ordo ac series, S. 15. 

133 Wurde schon am 31. Oktober 1614 zu Kóln immatrikuliert, aber 1625 noch er- 
gebnislos, alsdann entlassen, sein Verbleib ist Harsewinkel, Ordo ac series, S. 79, 
unbekannt; er verheiratet sich 1628 mit Christine Wórdemann, damals von Rietberg ein- 
gebürgert, später mit Agnes Kramer und wird am 13. Januar 1670 als „patricius“ zu Wie- 

denbrück beerdigt. 
; 194 5.37: „Et est capella plane neglecta“, obwohl S.36 als an sich „insignis, 
pulchra et ampla“ gewürdigt. 

75 5.38: „In hac capella rarius celebratur et pro reditibus nullum fere fit 
officium divinum"; eigens hinsichtlich der beiden nominellen Benefiziaten: „Qui ambo 
parum videntur praestare pro isto beneficio." 
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Die üble Verfassung der Marienkirche war aber nur ein Ausschnitt aus dem ent- 
sprechenden Gesamtbilde der Stadt und des Kirchspiels Wiedenbrück, das Lu- 
cenius aufnahm und in seinem Bericht als unanfechtbares Zeugnis festlegte. Spätere 
Kommentare haben die Verhältnisse teils düsterer gezeichnet, so die „Relatio status“ 
(1630) des Fürstbischofs Franz Wilhelm von Wartenberg (1625—61), in der behaup- 
tet wird, Wiedenbrück sei damals eine bis auf wenige Ausnahmen protestantische 


Stadt gewesen", teils sehr beschönigt, so die verschiedenen „Erklärungen“, die 


1647/48 zusammengestellt und in den Friedensverhandlungen als Beweis dafür be- 
nutzt wurden, daß das Kirchspiel Wiedenbrück im ,Normaljahr* (1624) durchaus 
tridentinisch gewesen seit. Lucenius meldet nicht das eine, aber noch weniger das 
andere. Was er zu Papier brachte, muß so unbefangen genommen werden, wie er es 
1625 ,,sine ira et studio“ niederschrieb. 


Am Stift und an der Pfarrkirche residierten damals 7 Geistlichet®, nämlich 
4 Stiftsherren, 1 Stiftsvikar, 2 Pfarrkapläne. Alle hatten eine mittelalterlich-kirch- 
liche Erziehung genossen und besaßen die nötigen Weihen. Der Stiftsdechant und 
Pfarrer Walram Pagendarm sowie die beiden Pfarrkapläne Alhard Gehle und Jo- 
hannes Richter, der Stiftssenior Hermann Rose und der Stiftsvikar Peter Nelling 
lebten im Konkubinat?**; die Stiftsherren Bitter Vloege und Peter Strohschneider — 
dieser auch menschlich gut beleumundet — waren unverheiratet. Die 13 übrigen 
geistlichen Stellen waren fast sämtlich an studierende junge Menschen als Stipen- 
dien vergeben oder anderen Stellen zugeteilt??, Gebrüuchlich war die Kommunion, 
unter beiden Gestalten?!, auch nicht minder als anderswo das lutherische Kirchen- 
lied??, daneben allerdings die Meßfeier mit lateinischer Kirchensprache in her- 
kómmlicher Art; man benutzte die „Verdener Kirchenordnung* des lutherischen 
Osnabrücker Fürstbischofs Philipp Sigismund von Braunschweig-Wolfenbüttel (1591 
bis 1623)? neben dem Missale Romanum’. Manche protestantischen Gedanken und 
Formen hatten sich, wie auch schon die Wiedenbrücker Hausinschriften jener Tage 
verraten?®, teils aus der Reformation des Bonnus?" erhalten, teils aus der geschäft- 
lichen und nicht zuletzt familiären Verbindung mit Rheda?® und Rietberg?” er- 


196 Wilhelm Berning, Die relatio status des Osnabrücker Bischofs Franz Wilhelm 


= von Wartenberg: Osnabrücker Mitteilungen 60 (1940). S. 140; vielleicht ein Reflex jesui- 


tischer Berichte, bemüht, das eigene Verdienst nicht verkleinern zu lassen. 

197 Staatsarchiv Osnabrück, Abschnitt 367 Nr. 13; dazu Franz Flaskamp, Ein Kampf 
um Wiedenbrück: Westfälische Zeitschrift 103/104 (1954) S. 334—333. 

198 Kirchenvisitation, S. 39—45. 199 Anm. 160. 

200 Paradoxa: der „Vikar“ Johannes Rentrup war Bartscherer zu Osnabrück, der 
„Vikar‘‘ Johannes Volmer Soldat geworden; doch erhoben beide nach wie vor die Gefälle 
ibrer Vikarien. 

201 Tucenius S. 43f. hinsichtlich der beiden zu Gemeindegeistlichen bestellten Ka- 
pläne: „communionem sub utraque populo praebuerint, quod usui et consuetudini communi 
adscribendum putabant ; auch Anm. 480. 

22 Franz Flaskamp, Das Wiedenbrücker Verhör — Jahrbuch des Vereins für 


westfálische Kirchengeschichte 45 (1952/53) S. 165—179. 


203 Dies 1649 (Anm. 202) gleichfalls eingeräumt. 

204 War 1606 von Grote zu Lemgo gedruckt. 

205 So auch anderen Orts. 206 Anm. 114. 

207 Anm. 126. 208 Anm. 183. 209 Anm. 184. 
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geben und bei den vornehmen städtischen Kreisen ebenso aus dem Einvernehmen 
mit dem protestantischen Stromberger, Oelder, Warendorfer Patriziat"^, vor allem 

jedoch aus der langjährigen Landes- und Kirchenhoheit protestantischer Fürstbischöfe 
von Osnabrück*". Lucenius traf zu Wiedenbrück Geistliche, die fast alle mehr pfrün- 
denselig als seelsorgsbeflissen waren, und eine noch nicht von der Gegenreformation?'? 
berührte, geschweige denn angeregte Gemeinde. 


3. Jesuitenkirche 


Der Bericht des Lucenius war dem Fürstbischof Eitel Friedrich von Hohenzol- 
lern-Sigmaringen (1623—25) eine dringende Mahnung zur Gegenreformation in 
Wiedenbrück. Wohl noch im Frühjahr 1625 entsandte er zwei Jesuiten und ließ da- 
mit eine örtliche „Mission“ eröffnen, die dann bis 1627 bestanden hat”. Sie 
sollten in der militärischen Entschlossenheit ihres Ordensstifters versuchen, auf- 
zuräumen und wenigstens eine äußere Ordnung herzustellen. Ihnen ließ der Fürst- ` 
bischof Franz Wilhelm zur Vertiefung der Seelsorge Franziskaner folgen, aber nicht 
erst 1644, wo deren größeres órtliches Wirken anfing, auch nicht allein aus augen- 
blicklicher Verlegenheit: um den 1633 von den Schweden aus Osnabrück vertrie- 
benen Franziskanern eine neue Heimat zu bieten?*. Das Nacheinander von Jesuiten 
. und Franziskanern wurde vielmehr in der Gegenreformation weitgehend beliebt, ist 
auch zu Rietberg?" und Warendorf?! festzustellen. Eigenartig war für Wiedenbrück 
nur die Verbindung beider mit der Marienkirche, wie der von den Jesuiten errichtete 
neue Kreuzaltar mit den Ordensheiligen Ignatius. von Loyola und Franziskus Xa- 
verius und dem Jesus-Monogramm „IHS“?" — der Altar stammt zweifellos aus der 


210 Wilhelm Zuhorn, Kirchengeschichte der Stadt Warendorf I, 1918, S. 229 f. 241 f. 
246 f. 

21 Bruno Krusch, Die Wahlen protestantischer Bischöfe von Osnabrück vor dem 
Westfälischen Frieden: Osnabrücker Mitteilungen 33 (1908) S.217—274; Lorenz Leine- 
weber, Die Paderborner Fürstbischófe im Zeitalter der Glaubensneuerung: Westfälische 
Zeitschrift 67 (1909) II S.171—199; Hugo Hoyer, Untersuchungen über die Reforma- 
tionsgeschichte des Fürstbistums Osnabrück unter den Bischófen Erich II. von Grubenhagen 
und Franz I. von Waldeck: Zeitschrift der Gesellschaft für Niedersächsische Kirchenge- 
schichte 32/33 (1928) S. 76—200. i 

212? Die Versuche des Fürstbischofs Johannes von Hoya (1553—74), im Hochstift Mün- 
` ster von einigem Belang, waren im Hochstift Osnabrück (vgl. Johannes Brogberen u. a., 
Acta synodalia Osnabrugensis ecclesiae, Köln 1653, S. 183—192) über Vorbereitungen nicht 
hinausgekommen. 

"3 Bisher so gut wie unbekannt, jetzt der wohlgeneigten Hilfe des Römischen 
Jesuitenarchivs (Archivar P. Joseph Teschitel SJ) zu verdanken. 

?:! So die gängige, auch noch von Diodor Henniges, Die Gründung des Franzis- 
kanerklosters zu Wiedenbrück: Franziskanische Studien 5 (1918) S. 134—138, exklusiv 
vertretene Meinung. 

75 Didacus Falke, Kloster und Gymnasium der Franziskaner in Rietberg, 1920; 
Walther Tecklenborg, Das Franziskanerkloster Rietberg und seine Gründer, 1955. 

216 Wilhelm Zuhorn, Geschichte des Franziskanerklosters zu Warendorf: Beitráge 
zur Geschichte der Sächsischen Franziskaner-Ordensprovinz 1, Düsseldorf 1907, S. 112— 
141; ders., Kirchengeschichte der Stadt Warendorf II, 1920, S. 121—178; Willibald Kull- 
mann, Die Franziskaner in Warendorf, 1928. 

^" Franz Flaskamp, Bilder-Atlas zur Geschichte der Stadt Wiedenbrück, Güters- 
loh 1939, Bild 34; auch ders., Hausinschriften, S. 30. 
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Gróninger-Schule?, ist jedoch nicht dem Osnabrücker Meister Adam Stenelt?? zu- 
zuschreiben — sowie der unter den frühen Franziskanern, vermutlich schon 16442, 
und zwar von. dem Reckenberger Amtsrentmeister Heinrich Schultze aus Biele- 
feld?! und dessen Gattin Agnes Rottmann aus Wiedenbrück??, geschenkte Annen- 
altar mit den Ordensheiligen Franziskus von Assisi und Antonius von Padua?* sinn- 
fállig zum Ausdruck bringt. 

Als erste Wegbahner der Jesuitenmission kamen die Ordenspriester Johannes 
Wenner und Heinrich Vitensis?® nach Wiedenbrück??e. Sie haben wohl die 
Kreuzvikarie des gleichzeitig verwiesenen Georg Pagendarm übernommen — daher 
dann ihr Interesse für den Kreuzaltar — und auch das zugehörige Vikariehaus be- 
zogen, da ausdrücklich ein eigenes Heim bezeugt ist??. Aber beide Patres erlagen im 
Krankendienst einer damals verbreiteten ,Pestilenz/??5; Wenner starb am 20. Oktober 
1625, Vitensis etwa gleichzeitig. Sie mögen in der Marienkirche ihre letzte Ruhe- 
stätte gefunden haben. 

Es folgten Ludwig Unverdorben aus Köln?®, Albert Ostendorf aus 
„Westfalen“ und ein Ordensbruder Rotger Scheffer»! Ihr Wirken wurde 
jedoch durch den Däneneinfall am 16. März 1626 gestört. Der Dänenkönig Chri- 
stian IV. aus dem Hause Oldenburg hatte an das Domkapitel das Ansinnen gestellt, 
seinen Sohn Friedrich? zum Nachfolger des am 19. September 1625 zu Iburg ver- 


218 Ferdinand Koch, Die Gróninger, Münster 1905. 

219 [ jeferte der Pfarrkirche 1615 das Erdmann-Epitaph und 1617 die Moses-Kanzel; 
vgl. Bilderatlas Nr. 30 und Nr. 28, auch Hausinschriften S. 40 ff. 

220 Haus- und Kaminneubau; vgl. Anm. 221. 

*i Franz Flaskamp, Inschriften der Stadt Bielefeld, Wiedenbrück 1940, S.4—15 
(Lebensbild). 

222 Mit beider Wappen und Widmung: „In honorem sanctissimae trinitatis et sanctae 
Annae, matris Mariae virginis, hoc altare Henrich Schultze, questor in Reckenberch, 
et Agnes RHotmans conjuges posuerunt.^* 

223 Bilderatlas 35, dazu Hausinschriften S. 30 £. 

224 Aus einem „Hof“, ‘daher „Curensis‘““ genannt, geb. 1595, 1612—14 im Trierer No- 
viziat, 1616—17 und 1619—20 Gymnasiallehrer in Neuß, 1622—25 Theologiestudent in 
Würzburg, dort auch wohl geweiht, Wiedenbrück somit sein früher und dann einziger 
Außendienst. 

225 Nach seiner Heimat (vielleicht Weiden bei Amberg) benannt, geb. 1593, nach be- 
reits wahrgenommenem Artistenstudium 1615 eingetreten, 1616—17 und 1620 Gymnasial- 
lehrer in Heiligenstadt, 1622—24 Theologiestudent in Würzburg, wohl dort geweiht, 1625 
Logikprofessor zu Paderborn, dann Missionar zu Wiedenbrück. 

226 Bernhard Duhr, Geschichte der Jesuiten in den Ländern deutscher Zunge II, 
Freiburg 1913, 1 S. 90 f. und 2 S. 147. 227 Anm. 487. 

228 Ob Typhus? Durch Heinrich Schultzes Familienbuch auch für Bielefeld bezeugt: 
„Anno 1625. 6./16. Octobris ist meine geliebte Mutter an der abscheulichen: Seuche, die 
Pestilenz, in Gott selig entschlafen.‘ 

229 Geb. 1593, schon 1608 eingetreten, 1629 Profef zu Münster, dann im dortigen 
Kolleg, als akademischer Lehrer und auch seelsorglich beschäftigt, gest. 29. November 
1644 Münster. 

280 Geb. 1590, seit 1609 Jesuit, 1631 letzte Gelübde, Missionar in der Diözese Osna- 
brück, gest. 14. August 1640 zu Münstereifel. 

231 Geb. 1598 zu Mülheim (Möhne), 1617 zu Paderborn eingetreten, im Orden Schnei- 
der, Küster, Krankenwärter, gest. 2. Januar 1630 zu Münster. 

?" Franz Flaskamp, Die Dänen in Wiedenbrück: Ravensberger Blätter 1953, S. 45 f. 

233 Wilhelm Karl Prinz von Isenburg, Stammtafeln zur Geschichte der europäischen 
Staaten II, Berlin 1936, Tafel 72: Christian IV. (1577/1648), dessen Sohn Friedrich II. 


(1609—70). 
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storbenen katholischen Fürstbischofs Eitel Friedrich zu nehmen oder wenigstens 
zum Koadjutor des bereits am 26. Oktober gewählten katholischen Fürstbischofs 
Franz Wilhelm von Wartenberg, aber bei der katholischen Mehrheit” kein Gehör - 
gefunden. Nun wollte er den Regierungsantritt Franz Wilhelms unmóglich machen. 

Er schickte daher als Oberst im Niedersächsischen Reichskreise*5 Johann Ernst von . 
Weimar”: mit Heeresmacht gegen Osnabrück, dieser wiederum Kaspar von Ohr aus 

dem Hause Palsterkamp?? mit drei Schwadronen Reiterei nach Wiedenbrück. Bei 

frühestem Morgengrauen drang Ohr ganz unbehelligt in die Stadt ein, wohl von 
protestantisch eingestellten Bürgern begünstigt, wie man auf katholischer Seite ver- 

mutete?. Die Söldner ließen nun besonders an den Jesuiten ihre böse Gesinnung aus, 

nahmen ihnen ihr Haus und ihre Habe, mißhandelten sie in frivolem Übermut und 

setzten sie fest, bis der Herzog von Weimar selber nach Wiedenbrück kam und diese 

Schikanen abtat?*. Als aber Graf Johann Jakob von Anholt, Abgesandter Tillys?*, 

in der Nacht vom 21. zum 22. Juni 1626 die Stadtfestung Wiedenbrück zurücker- 

obert hatte, mußte Ohrs Truppe den Jesuiten Genugtuung leisten; erst dann wurde 

ihnen freier Abzug gestattet. — Auch der nach Wiedenbrück gerufene Superior Hein- 

rich Uphaus’ wurde, am 12. Oktober 1626, von der erneut ausgebrochenen Seuche 

hinweggerafft. 

Im Jahre 1627 waren noch Ditmar Hakenberg aus Hagen” und der be- 
währte Albert Ostendorf als Missionare zu Wiedenbrück eingesetzt. Mit ihnen 
schloß diese im wesentlichen in Predigt, Katechismusunterricht, Hausbesuchen und 
Beichthören sich bewegende Tätigkeit der Jesuiten. Vom brachium saeculare landes- 
herrlicher Pónalmandate unterstützt, erzielten sie äußerlich eine völlige „Akkommo- 
dation“, wie man damals sagte. Daß diese kurzfristig erreichten „Bekehrungen“ 
keineswegs allgemein echt waren, haben sie sich auch selber nicht verhehlt?*. Ob sie 
ihren Auftrag vorab als politische und weniger als religióse Verwendung gesehen 
haben? Aber sie beförderten doch im ganzen eine ernstere und strengere Richtung in 
Wiedenbrück: am Stifte und an der Pfarrkirche durch Entlassung oder Versetzung 


5! Bernhard Beekschäfer, Evangelische Domherren im Osnabrücker Domkapitel: 
Osnabrücker Mitteilungen 52 (1930) S. 177—198. 

75 Julius Otto Opel, Der niedersächsisch-dänische Krieg II, Magdeburg 1878, S. 
414ff. 576 ff.; Stüve, Geschichte des Hochstifts Osnabrück III = Osnabrücker Mittei- 
lungen 12 (1882) S. 70 ff. 

75 Isenburg, Stammtafeln I, 1936, Tafel 46: geb. 9. 7. 1566, gest. 23. 10. 1638. 

27 Rudolf vom Bruch, Rittersitze des Fürstentums Osnabrück, 1930, S. 50 f. 

28 Harsewinkel, Specialgeschichte, S. 237. 239 Anm. 489. 

^? Hans Helmecke, Johann Jakob Freiherr von Bronckhorst = Batenburg, Graf 
von Anholt, Dissertation Münster 1914; auch Theodor Tophoff, Christian von Braun- 
schweig und Johann Jakob Graf von Anholt: Westfälische Zeitschrift 13 (1852) S. 91—189. 

?! Aus Hopsten bei Rheine, um 1568 geb., seit etwa 1591 Jesuit, 1618 Profeß zu 
Münster, dann Leiter (Superior) der Mission Meppen, Osnabrück, Warendorf, hervorragende 
Arbeitskraft; Anm. 498. 

22 Hagen in der „Grafschaft Mark“, damals Dorf, heute Großstadt, geb. 1584, seit 
1605 Jesuit, 1623 letzte Gelübde, vielseitig verwertet, im höheren Schuldienst zu Münster, 
in den Missionen Meppen, Warendorf, Wiedenbrück, Hameln, Lippstadt, gest. 28. Ok- 
tober 1660 zu Paderborn. 

73 Jesuitenarchiv Rom, Annuae Literae provinciae Rheni inferioris Bd.48, Bl. 326a: 
exemplum, metus, reverentia, curiositas. 
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. ungeeigneter sowie órtlich belasteter Geistlichen und Einführung eines vertrauens- 


würdigeren Nachwuchses, bei der Reckenberger Amtsverwaltung und im Wieden- 


- brücker Stadtrat eine Besinnung auf behördliche Verantwortung. Die bürgerliche 
Aus- und Nachwirkung wurde durch landesherrliche Entschiedenheit bekräftigt: 


Franz Wilhelm erließ unter dem beschämenden Eindruck der dänischen Überrumpe- 
lung am 19. Juni 1628 eine neue „Poizeiordnung“ (Statuten) und versagte für 
die Zukunft kurzerhand allen Nichtkatholiken den Eintritt ins Wiedenbrücker Bür- 
gertum?*t, 

Die Jesuiten haben durch ihre militärische Haltung, ihre Bestimmtheit und Un- 
erbittlichkeit gleichzeitig Furcht eingeflößt und Zuversicht erweckt. Der 


 adelige Gutsherr Elmerhaus von Haxthausen zu Außel? mußte es sich gefallen 


. lassen, daß man seiner verstorbenen Gattin Anna Maria von Amelunxen wegen ihres 


Protestantismus das bis dahin übliche Begräbnis in der Wiedenbrücker Stiftskirche 
verweigerte und so nur eine Beerdigung in der reformierten Stadtkirche zu Rheda 
als nahe Gelegenheit übrig blieb?*". Umgekehrt begrüßte der Gütersloher Pfarrer 
Adrian Petersen in seiner seelischen Todesnot den Jesuitenbesuch und die so ge- 
botene Beichtmüglichkeit?", während er noch zu Beginn des Jahres 1625 die von 
dem Generalvikar Lucenius geäußerten Bedenken wegen seiner sonderbaren Ent- 
wicklung vom Liesborner Benediktinerzógling zum Simultangeistlichen in Gütersloh 
zurückgewiesen hatte?*. Von einem Nachleben ihrer kurzfristigen Wiedenbrücker Tä- 
tigkeit zeugt das fortan in den örtlichen Hausinschriften beliebte Jesus-Mono- 
gramm“, von ihrer tatsächlichen gegenreformatorischen Bedeutung das im Wieden- 
brücker „Verhör‘“ (1649) ausgesprochene Eingeständnis der Gegner, das „Anders“ 
habe mit dem Kommen der Jesuiten begonnen®®. 

Im Rahmen der Gegenreformation erhielt die Marienkirche noch eine dritte 
Vikarie, die dem Hochaltar angeschlossen wurde. Sie war von dem Paderborner 
Kanzler Konrad Wippermann gestiftet, aber nicht in Grundstücken oder Kapitalien 
fundiert^*!; vielmehr versprach er eine Jahresrente von 60 Talern, wofür allwöchent- 
lich drei stille Messen gelesen werden sollten. Solange der Kanzler selber (bis 1632) 
und dann der Rietberger Droste Johannes Wippermann (bis 1665) lebten, erfolgte 
diese Zahlung regelmäßig. Noch 1666 wurde der Bürgermeisterssohn Heinrich 
Haver, später Pfarrer zu Hellinghausen??, auf diese „mensa“ geweiht. Unter den 
sorglosen und so mit der Zeit ganz wenig vermögenden Enkeln*9 aber hörte diese 
Vergütung auf, womit dann auch das Benefizium erlosch. 


?! Harsewinkel, Specialgeschichte, S. 241—247. 

255 Joseph Mellage, Geschichte der Gemeinde Batenhorst, Rietberg 1933, S. 131. 

246 Anm. 499; Totenbuch Rheda: „Ihm Jahr 1626 den 2. Decembris [d.i. Alten Kalen- 
ders] ist begraben die wohledele undt tugentsame Anna Maria von Amelunxen zu Außel, 
Frauw Haxthausen.“ 217 Anm. 501 ff. 

28 Flaskamp, Kirchenvisitation des Lucenius, S. 49 ff. 

249 Ders., Hausinschriften der Stadt Wiedenbrück, S. 18. 20. 22, 25. 35. 46, was von 


- dem Vielen verblieben ist. 250 D ers, Das Wiedenbrücker Verhör, S. 167. 178. 


2531 Harsewinkel, Ordo ac series, S. 64. 

252 Paul Michels: Westfälische Zeitschrift 109 (1959) S. 263 f. und Lippstädter Hei- 
matblätter 41 (1960) S. 20; war 1675—83 dort Pfarrer, begr. 1. Dezember 1689 zu Wie- 
denbrück. 253 Flaskamp, Funde und Forschungen I, S. 56—59. 
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Die Kirchenvisitation vom 11. Juli 1651 konnte vermerken, der Benefizial- 
dienst an der Marienkirche sei in voller Ordnung”. Die Annenvikarie ist dem. 
Vikar Peter Degen übertragen. Er liest allwóchentlich drei hl. Messen und wird jähr- 
lich mit 6 Reichstalern, 29 Zentnern Gerste und 41% Talern für das abgetretene Vi- 
kariehaus entschüdigt. Die Kreuzvikarie wird von dem Vikar Franz Hüsing ver- 
waltet. Er liest allwöchentlich zwei hl. Messen und bezieht jährlich knapp 14 Taler, 
ebenso 41, Taler für sein aufgegebenes Vikariehaus. Die Wippermann-Vikarie ist 
beiden als gemeinsame Aufgabe und gemeinsame Einnahme übertragen. Daneben be- 
nutzt das Stift die Marienkirche, feiert hier das Kirchweihfest und das Ursulafest'**. - 
Das bedeutete allerdings wenig im Vergleich mit der 1538 beschlossenen allwöchent- 
lichen Verwendung zum Gottesdienst. Die Jesuiten hatten bereits das Kirchen- 
innere renoviert?”. Der nun ziemlich regelmäßige Gottesdienst garantierte auch 
einige Pflege und wehrte dem Verfall. Zu diesem Mehr von 1651 hatte aber gewiß 
ein Nebenspiel namhaft beigetragen: das Kommen der Franziskaner. 


4. Franziskanerkirche 


Später ist wiederholt versucht worden, die Ansiedlung der Franziskaner in 
Wiedenbrück! als Verstoß gegen die Normaljahrordnung des Westfälischen 
Friedens? herauszustellen und dann als rechtswidrig zu beseitigen. Danach trachtete 
schon 1651 das Wiedenbrücker Kollegiatstift*", sogar noch 1720 das Osnabrücker 
Konsistorium”. Dort scheiterte das Gegenspiel an der persönlichen, bischöflichen und 
landesherrlichen Autorität Franz Wilhelms, hier aber an der Eigengesetzlichkeit 
eines mittlerweile 75jährigen Herkommens mit mancherlei unbestrittenen Neuerun- 
gen, wozu die Einrichtung des Osnabrücker Konsistoriums‘®, die Umwandlung des 
Wiedenbrücker Augustinessenklosters zum Annuntiatenkloster (1669) und die Be- 
rufung der Franziskaner zu Beichtvätern?®, die Einrichtung eines ständigen katho- 
lischen Militärgottesdienstes zu Rheda (1700), den die Franziskaner versahen***, ge- 
hörten. Die Franziskaner selber suchten 1720 ihreDuldung in Wiedenbrück mit der 
Begründung zu erreichen, das Hochstift Osnabrück sei nicht unter die Normaljahrord- 
nung gefallen; hier habe man vielmehr den Konfessionsstand von 1649 als permanent 


254 Staatsarchiv Osnabrück, Mser. 87, S. 100. 255 Anm. 535. 572. 
256 Anm. 179. ' 2357 Anm. 507. 258 Anm. 214. 


5? Johann Gottfried von Meiern, Acta pacis Westphalicae VI, Hannover 1736, S. 140 £.; 
Staatsarchiv Osnabrück, Abschnitt 367, Nr.11. 12. 26. 28: annus normalis, regulativus, 
. decretorius, divisionis — Festlegung des Konfessionsstandes vom 1. Januar 1624. 


260 Anhang 15. 
? Staatsarchiv Osnabrück, Abschnitt 340d, Nr. 41; auch Klosterchronik, S. 419/424. 


?? Osnabrücker Mitteilungen 31 (1906) S.160—163 und S.186—190; war erst 1645 
von den Schweden eingerichtet, 1650 anerkannt. 


? Franz Flaskamp, Investitur- und Profeßbuch des Annuntiatenklosters zu Wie- 
denbrück, Rietberg 1948. 


2t Ders., Das Kirchenbuch der Militärpfarrei Rheda, Münster 1947. 
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garantiert?®, Sie dachten dabei ohne Frage an den Volmar'schen „Durchschlag“*, 


. die am 6. Juli 1649 empfohlene und in der Capitulatio perpetua Osnabrugensis vom 
. 28. Juli 1650 reichsrechtlich verankerte Aufteilung der Pfarreien??. Aber auch dieser 


„Durchschlag“ respektierte die Normaljahrordnung und die für den 1. Januar 1624 
ermittelten kirchlichen Verhältnisse’®. Für diesen Zeitpunkt aber konnte man eine 
Niederlassung der Franziskaner in Wiedenbrück nicht behaupten wollen, nicht ein- 
mal die gelegentliche Tätigkeit des einen oder anderen. Erst die Jesuiten hatten ihnen 
1625/27 für ein seelsorgliches Wirken zu Wiedenbrück die Wege geebnet. Freilich 
ist bereits vor 1644, der Epoche des Wiedenbrücker Konvents, die Anwesenheit ein- 
zelner Franziskaner bezeugt. So wird durch fürstbischöfliches Mandat vom 5. August 
1632 Anna Zurstraßen, die Witwe des älteren Bürgermeisters Christoph Ostmann?®, 
als „Geistliche Mutter der patrum de observantia sancti Francisci“ von Einquartierung 
und allen sonstigen Kriegslasten befreit"?. Sie war also um die Franziskaner in der 


- Stadt bemüht; sie hatte ihnen wahrscheinlich in ihrem Hause an der Mönchstraße 


Unterkunft gewährt. Das ließ sich auch als Kriegsbeitrag werten, da diese Franzis- 
kaner zu Wiedenbrück als Militärseelsorger tätig waren, wie auch früher die 
Jesuiten?*, Zu dieser Aufgabe und unter dieser Begründung waren sie von Franz Wil- 
helm berufen worden, wie das Stiftskapitel später, nach Kriegsende, erinnerte??, um 
dadurch zum Ausdruck zu bringen, daß dieser Auftrag nun durch den Gang der Ent- 
wicklung erledigt sei. Diese frühen Franziskaner führten sich auch wohl schon bei 
der Bürgerschaft ein, wie ein bescheidener aus der Stadt stammender Nachwuchs er- 
kennen làáf5t*?. Sie benutzten auch für gewissen Gottesdienst, zu ihren „stationes“, die 
Pfarrkirche?^, obwohl im allgemeinen ihnen ebenso wie den Jesuiten die Marien- 
kirche hat genügen müssen. Diese franziskanischen Militürseelsorger dürften dann 
wohl am Orte verblieben sein, bis 1644 ihr Seßhaftwerden beschlossen wurde. - 


Das fürstbischöfliche Interesse für ein Wirken der Franziskaner zu Wiedenbrück 
war also bereits vorhanden, ehe der Schwedeneinfall (1633) und die Ausweisung 
der Osnabrücker Franziskaner eine dringlichere Begründung bot. Doch hatte 
auch jetzt der Aufenthalt der Franziskaner zu Wiedenbrück noch jahrelang einen 
vorläufigen Charakter. Gewiß hat Franz Wilhelm das Ergebnis der Jesuitenmission 


265 Anm. 261. 

2686 Staatsarchiv Osnabrück, Abschnitt 367 Nr.13: Vermittlung des kaiserlichen Staats- 
mannes Isaak Volmar von Rieden (vgl. Allgemeine Deutsche Biographie 40, 1896, S. 263— 
269), der die Pfarrstellen des Hochstifts Osnabrück im ungefähren Verhältnis 2:1 zwi- 
schen Katholiken und Lutheranern aufteilte. 

27 Meiern, Acta pacis VIII, 1737, S. 540; Erich Fink, Die Drucke der Capitulatio 
perpetua: Osnabrücker Mitteilungen 46 (1924) S. 1—48; Johannes Freckmann, Die ca- 
pitulatio perpetua: ebd. 31 (1906) S. 129—204 (Dissertation Münster 1906). 

268 Franz Flaskamp, Reformation und Gegenreformation im Hochstift Osnabrück: 
Westfälische Forschungen 11 (1958) S. 68—74. 

29 D ers. Totenbuch I Wiedenbrück, 1940, S. 3—9. 

270 Klosterakte I, Bl.8. 271 Anm. 504. 524. 

272 Anm. 582: „in prima introductione patrum istorum pro militum tunc servitio“. 

273 Benedikt Peters, Franziskaner-Totenbuch I/II, Werl 1948; Daniel Becker, Or- 
denspriester aus der Pfarrei Wiedenbrück, 1951. . 

274 Anm.510: „In alia ecclesia (collegiata) solitas suas stationes servent. 
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nicht als genügend angesehen, nicht auf sich beruhen lassen wollen. Aber dieser un- 
verhoffte Zugriff, wie er durch die Berufung der Jesuiten in Erscheinung getreten | 
war, mochte beim Stift derart mißfallen haben, daß eine Fortsetzung weise zu über- - 
legen und nur in behutsamem Vorgehen ohne schweren Anstoß zu erreichen war. 
Beim Stift wußte man auch, daß eine seelsorgerische Tätigkeit von Ordensleuten 
kirchenrechtlich nur in Ermangelung von Weltgeistlichen anging?”, und noch andert- 
halb Jahrhunderte später wies man auf entsprechende synodale Bestimmungen 
hin?*. So ist das Abwarten Franz Wilhelms verständlich, sein Entschluß, lieber zu- 
nächst einen bescheidenen Ansatz zu versuchen als das Ganze scheitern zu lassen. 
Auch der Generalvikar Lucenius soll einer Wiedenbrücker Franziskaner-Niederlas- 
sung widerstrebt haben?”; aber vielleicht mehr auf Betreiben des Wiedenbrücker 
Stifts als aus Abneigung des vornehmen Kólner Chorherren gegen die schlichten 
Fratres. 


Wortführer des Stifts war seit 1642 der Dechant Christoph Strenger, Sohn eines 
Handwerkers aus Wiedenbrück"*. Er war auf Erhaltung der Überlieferung, Pflege 
der Tradition und ebenso sehr auf Verhütung von Neuerungen bedacht wie 
die damalige Oberin der Augustinessen Gertrud Sprenger, die sich bis an ihr Le- 
bensende (1668) gegen die seit 1651 angeregte und gewiß nicht überflüssige Kloster- 
reform wirksam gesträubt hat"?. Aber der böse Geist des Kapitels- war der Scho- 
laster Bitter Vloege aus Werne. Er war in jungen Jahren als Pfarrverweser zu 
Bockum-Hóvel gescheitert?®, jedoch durch die Gunst des lutherischen Osnabrücker 
Fürstbischofs Philipp Sigismund 1606 Stiftsherr zu Wiedenbrück geworden. Hier 
stieg er sogar zum Scholaster und stellvertretenden Archidiakon auf, wurde aber 
bei vier Dekanatswahlen übergangen, so noch 1642 zugunsten des um 20 Jahre 
jüngeren Strenger?*t. Als Mensch war er wenig vertrauenswürdig'*?, als Gegner eben- 
so gefürchtet wie gefährlich, launenhaft, rechthaberisch, hinterlistig, auch beim 
Stadtrat mehr gescheut als gelitten?*. Er dürfte vor und nach 1644 der eigentliche 
Urheber des teils verhaltenen, teils offenen Widerstandes gewesen sein. Ihm scheint 
sich auch Strenger gefügt zu haben, während die jüngeren Stiftsherren ohnehin nicht 
zu widersprechen und die erwünschte einstimmige Haltung zu stören wagten. Diese 
Eigenart der damaligen Verhältnisse spiegelt sich auch in dem unterschiedlichen 
Verhalten Franz Wilhelms wider: er spricht und überlegt vertraulich mit den an- 
deren, aber nicht mit Vloege**. 


75 Daher die Abwehr einer entsprechenden Einrede durch das Breve vom 20. Novem- 
ber 1645 (Anm. 556f.): „Nos attenta penuria sacerdotum, qua oppidum praetactum 
laborare . .. asserit. 

7$ Harsewinkel, Ordo ac series, S. 102: „Inhibitum autem est, ne curati fratres, 
mendicantes pro vicariis assumant, sı alii idonei possint haberi. i 

27 Klosterakte I, Bl. 42b. ”® Flaskamp, Funde und Forschungen II, S. 36—39. 

7? Was also erst nach ihrem Tode gelang; vgl. Anm. 263. 

28 Diózesanarchiv Münster, Handschrift 27, Bll.74 und 101b—102a = Prüfungen vor 
dem Kirchensenat. ?! Harsewinkel, Ordo ac series, S. 27. 

?? Flaskamp, Kirchenvisitation des Lucenius, S. 42. 

28 Ratsprotokolle (Staatsarchiv Münster) vom 14. Juli 1654, 21. Mai 1655, 18. Ja- 
nuar 1656. 284 Staatsarchiv Osnabrück, Mser. 87, S. 220—224. | 
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Um was es bei diesen Schwierigkeiten ging? Auf beiden Seiten wurde mehr er- 
strebt, als man offen sagte, auch mehr, als nachher zustandekam. Franz Wilhelm 
- wollte den kurzfristigen Einsatz der Jesuiten durch ein dauerndes Wirken der Fran- 
ziskaner ausweiten und vertiefen und die Seelsorge der Ordensleute für immer neben 
der weltgeistlich-pfarrlichen Seelsorge sichern. Pfarrobliegenheiten freilich wollte 
er den Franziskanern nicht zuweisen, abgesehen von dem etwa weiterhin begehrten 
- marienkirchlichen Begräbnisse’®. Aber den bleibenden Franziskanern sollte die Ma- 
rienkirche eigentümlich und zu ausschließlicher Benutzung überlassen werden, 
‚ebenso der Liebfrauenmarkt und die beiden Vikariehäuser. Das Ganze samt dem ent- 
sprechenden Straßenabschnitt sollte mit einer Mauer umgeben und so eine ungestörte 
- Insel franziskanischen Lebens und Wirkens geschaffen werden?*. Der erste Schritt 
' zu diesem Ziele war die Berufung der franziskanischen Militürseelsorger?*. Dem Stift 
dagegen waren die Franziskaner als Fremdkórper, Aufpasser und Mitesser durchaus 
unerwünscht und die Ausübung der Militärseelsorge ihrerseits nur für die Kriegs- 
- dauer ertrüglich?*. Bei so viel Abneigung und Gegenwehr hat Franz Wilhelm làngst 
- nieht alles erfüllen können, was er den Franziskanern zugesagt hatte: die Marien- 
kirche verblieb bei der Pfarrkirche, es blieben die pfarrkirchlichen ‚„stationes“ und 
die Gottesdienste der drei Vikarien; nur die Mitbenutzung der Marienkirche wurde 
. den Franziskanern gestattet?®. Auch dieses Zugeständnis entsprach nicht den eigent- 
. lichen Wünschen des Stiftes, wurde aber durch Franz Wilhelms Persönlichkeit er- 
-. reicht und durch die unsicheren Zeitverhältnisse empfohlen; denn der langwährende 
Krieg gefáhrdete mit dem Osnabrücker Hochstift auch das Wiedenbrücker Stift. 

Die Gründung, zunächst nur einer „Residenz“, ging verhältnismäßig schnell von- 
statten. Sie bildete neben der Kirchenvisitation in den verbliebenen Ämtern Recken- 
berg und Fürstenau sowie im Münsterischen Niederstift? den eigentlichen Inhalt 
des fürstbischöflichen Aufenthalts auf dem Amtshause Reckenberg vom 8. April 
bis zum 24. November 1644", d.h. bis zum Beginn der Münsterischen Friedensver- 
- handlungen, wo Franz Wilhelm der stärkste Anwalt katholischer Interessen werden 
sollte. Das schnelle Handeln läßt ein Trachten nach vollendeten Tatsachen, dem ge- 
meinhin besten Beruhigungsmittel, erkennen. Von den Bürgermeistern Christoph 
Osterbrock?? und Heinrich Haver’, den Vormündern der minderjährigen Kinder des 
am 1. Januar 1635 verstorbenen Okonomen und Bürgermeisters Johannes von Wil- 
' len?^4, kaufte er für 1300 Taler deren Ackerbürgerhaus auf der östlichen Straßen- 
"seite, südlich der beiden Vikariehäuser, gegenüber dem Liebfrauenmarkt?* und 


2855 Anm. 543: „et etiam sepultura fidelium, qui petierint; Staatarchiv Münter, Depo- 
' situm Stadt Wiedenbrück, Akte F 108. Dazu auch der „Casus aliquis resolutus‘ in Klo- 
— sterakte I, BI. 17 ff. 28° Anhang 10. 287 Anm. 272. 

288 Anm. 287. 289 Anhang 12. 

290 Bernhard Anton Goldschmidt, Lebensgeschichte des Kardinalpriesters Franz 
Wilhelm von Wartenberg, Osnabrück 1866, S. 118—122. 

| 21 Kothes Chronik (Anm. 78), S. 23. 25. 292 Gest. 22. Januar 1670. 

293 Begr. 12. Februar 1669. 234 Kothe S. 11. 

295 Klosterakte I, Bll. 24—27 (mit 2 Original-Urkunden): gekennzeichnet als „gegen 
"Unser Lieben Frawen Kirchhoff gelegene Behausungh und Hoeff sambt allen darzu ge- 
-hoerenden Pertinentien“. 
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führte, nachdem so ein einstweiliges Unterkommen gesichert war, am 13. Juni 1644 
in einem pomphaften Festakt die neuen (vier) Ordensleute. ein. Am 18. Juni 
stellte er sie in einem mit großer Feierlichkeit gehaltenen Hochamt der Bevölkerung 
vor, Gegen Jahresende 1644 erwarb er von dem Stift noch für 150 Taler die beiden 
Vikariehäuser?” und ließ von dort 1645 den Viadukt zur Kirche bauen’, um so Heim 
und Kirche zu ungestörtem Hin und Her zusammenzuschließen, nachdem ihm von 
- der Stadt die Sperrung der Straße nicht bewilligt worden war. Schließlich? kaufte 
er (1657) die südwärts anstoßenden Ackerbürgerhäuser des Martin Kusch® und des 
Hermann zur Wellen?" und gewann damit den Grund und Boden zu dem 1667 er- 
standenen Klosterneubau. 


Durch den Prunk der Einführung demonstrierte Franz Wilhelm seine fürst- 
bischófliche Autorität und wollte damit sowohl die vorausgegangenen Heibereien ab- 
schließen wie auch neuen Schwierigkeiten vorbeugen. Das gelang ihm jedoch nicht: 
die endgültige Klosterordnung?* blieb nicht wenig hinter dem geplanten Werk zu- 
rück. Nur so viel wurde erreicht: die Franziskaner durften bleiben und die Kirche 
benutzen. Auch, nachdem 1645 der von der Stadt bereitgestellte Liebfrauenmarkt mit 
einer Mauer umgeben und als Kreuzgang und Friedhof gestaltet worden war**, hielt 
das Stift an seinem Widerstand gegen eine dauernde und größere Niederlassung fest. 
Die Einladung zur Konsekration des Friedhofs beantwortete das Stiftskapitel zu 
letzter Stunde mit einem Ersuchen um Aufschub und blieb, wo der Bischof diese Zu- 
mutung ablehnte, der Konsekration am 17. November fern". Zur Beruhigung des 


296 Anm. 214; Kothe S.24: „Anno 1644 hadt Ihr Hochfürstliche Genaden den 13. 
Junii die Liebenfrowen-Kirchen den Observantenordens-Personen verehret unt eingesetzet; 
sahligen Johan von Willen Hauß darbeygekaufft zu einer Wohnungh. Den 18. haben sie 
eine Singemeß gehalten in Beywesen Ihr Hochfürstliche Genaden unt das Te-Deum ge- 
sungen.“ — Die Klosterchronik bietet S. 1 die am 13. August 1666 aufgenommene Abschrift 
einer damals an der inneren Chorwand vorhandenen Denktaftel: „Anno a Nativitate Domini 
1644. die 13. Junii reverendissimus et illustrissimus dominus Franciscus Guilielmus, Dei et 
Apostolicae Sedis gratia episcopus Osnabrugensis, Mindensis etc., templum beatae Ma- 
riae virginis patribus sancti Francisci de observantia nuncupatis, quibus etiam conven- 
tum hic Widenbrugi fundavit, tradidit. Atque altare maius, constituto ac disposito choro 
monastico, in hunc locum transferri fecit et sexta die mensis Julii in honorem beatae Mariae 
virginis, sanctorum, Francisci et Antonii Paduani confessorum nec non sanctae Ursulae et 
sodalium, virginum ac martyrum, solemniter dedicavit et reliquias sanctorum martyrum 
Vitalis et Quirini et ex eadem societate sanctarum Ursulae sociarum cum debito honore 
inclusit ac singulis christifidelibus illa die unum annum et in die anniversario consecra- 
tionis ipsum [sc. templum] devote visitantibus quadraginta dies de vera indulgentia in 
forma ecclesiae consueta concessit, anno episcopatus sui Osnabrugensis 19., Mindenis et 
Verdensis 15.“ 27 Klosterakte I, Bl.28 (beglaubigte Abschrift). 

?9 Daran Fristvermerk „1645‘ verblieben. 

29 Klosterchronik, S.8f.: Mortificatio senatus Widenbrugensis de quibusdam domi- 
stadiis, ubi iam est situs conventus fratrum minorum strictioris observantiae. 

9? Am 16. Dezember 1653 aus Schurgast bei Oppeln eingebürgert, am 17. April 1663 
mit Familie nach Straßburg verzogen. 

3! Hier „Hermann Mellmann'* genannt, aber gewiß der am 18. April 1647 verstor- 
bene Stadtsekretär Hermann zur Wellen gemeint, zumal schon Gerdt von Welle bei Kothe 
S.154 für 1613 als Teilhaber des Liebfrauenbrunnens bezeugt ist. 

502 Anhang 12. 


#08 Kothe S. 25: „In diesem Herbest ist von dem Liebenfrowen-Market ein Kreutz- 
ganch gemaket.“ 


3" Klosterakte I, Bll. 30ff. und 42b; Goldschmidt, Lebensgeschichte, S. 125. 
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- Stiftes trug es dann aber bei, daß Papst Innozenz X. am 20. November 1645 die neue: 


- Frenziskaner-Residenz im Sinne Franz Wilhelms unter Ausschluß jedweden Wider- 


spruches bestätigte?®. 


Demnächst wurde das Stift auch stärker durch die Friedensverhandlungen be- 
schäftigt, besonders, als die Normaljahrfrage ernsthaft zur Sprache kam. Die 


schwedische Belagerung und Eroberung der Stadtfestung Wiedenbrück im Sommer 


1647, die protestantische Umbildung der Reckenberger Amtsverwaltung, schließlich 
zu Jahresanfang 1648 der Versuch des Osnabrücker Konsistoriums, die Wieden- 


- brücker Pfarrstelle protestantisch zu besetzen, mahnten das Stift zur Vernunft, so. 


daß man sich hütete, die schwierige Lage mit kleinlichen örtlichen Zänkereien noch 

- schwieriger zu machen**. Im Gegenteil: der Stiftsdechant Strenger wurde ein sehr 
gefügiger Diener seines Herrn, nur noch um die Rettung des Osnabrücker Hochstif- 
tes sowie des Kirchspiels und Stifts Wiedenbrück besorgt”. Nachdem aber die akute 
Gefahr überstanden war, meldete sich auch wieder der stiftische Eigenwille. Dem 
eben in sein Hochstift heimgekehrten Fürstbischof trugen die Stiftsherrn noch im 
Spätherbst 1650 auf der Residenz Iburg ihre Beschwerden vor:®. Weitere Klagen 
von beiden Seiten wurden gelegentlich der Firm- und Visitationsreise Franz Wil- 
helms im Sommer 1651 auf dem Amtshause Reckenberg laut. Von seiten des Stifts. 
gipfelten sie in dem Gedanken, der Krieg sei nun zu Ende und damit auch die Not- 
wendigkeit einer Militärseelsorge zu Wiedenbrück; somit habe auch die Anwesenheit 
der Franziskaner keinen Sinn mehr?" 


Franz Wilhelm versuchte, ein friedliches Einvernehmen herzustellen, und ließ. 
zur Vermeidung aller weiteren Reibereien eine Klosterordnung ausfertigen, die 
beiden Teilen ihr Recht und ihre Grenzen wies?'t, Diesen Weg zum Nebeneinander 
lehnte das Stift, das nur auf Beseitigung der Franziskanerniederlassung bedacht war, 
schriftlich ab. Dabei berief es sich gegenüber dem bewährten und verdienten Anwalt. 
der katholischen Interessen auf die — Normaljahrordnung und kündigte dem eigenen 
Fürstbischof einen Prozeß an?". Franz Wilhelm ließ diese Eingabe als „unverschämt“ 
zurückweisen?? und verpflichtete nach weiterem Hin und Her das Stift unter An- 


 drohung kirchlicher Zensuren zur Befolgung seiner Dekrete?". So ist dann die .Klo-- 


sterordnung vom 20. Juli 1651 in der folgenden Zeit zur Norm für die Beziehungen: 
von Stifi und Kloster geworden, auch, was die Benutzung der Marienkirche betrifft: 
den Franziskanern steht der volle Gebrauch zu bis auf den stiftischen Bedarf, näm- 
lich die — jetzt aber restlos zum neuen Annenaltar verwiesenen — stationes und auch 
Vikariemessen?'s. Das etwa gewünschte Begräbnis in der Kirche, im Kreuzgang, auf 


305 Anhang 13. À 

36 Franz Flaskamp, Ein Kampf um Wiedenbrück: Westfälische Zeitschrift 103/104 
(1954) S. 334—353. 

307 Staatsarchiv Osnabrück, Abschnitt 367 Nr. 12, Bll. 292 f. und Nr. 26, Bl. 8: Schreiben. 


1 Strengers vom 8. Februar und 28. Dezember 1648. 


308 Worauf Franz Wilhelm 1651 (Anm. 309) zurückkommt. 

309 Staatsarchiv Osnabrück, Mser. 87, S. 217. 220—224. 31? Anm. 272. 
311 Anhang 14. 312 Ebenso 15. 313 Anm. 592. 

314 Anhang 16. °15 Anm. 571f. 
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dem Klosterfriedhof war fortan derart mit Formen und Gebühren belastet’, daß 
sich seine Seltenheit und sein langsames Aufhören®!’ voraussagen ließ. Mehr durch 
ein Diktat ais durch Verhandeln ‘wurde so Ruhe, nicht aber Beruhigung erreicht. 
Hierfür bedurfte es der Zeit und beim Stift anderer Menschen, die weniger rechtlich 
und wirtschaftlich als theologisch und religiös eingestellt waren, die vor allem seel- 
sorglich dachten und handelten, und von seiten der Franziskaner einer Empfehlung 
durch Friedfertigkeit, Hilfsbereitschaft und einer Bewährung auf eigenen Wegen. 

Franz Wilhelm starb am 1. Dezember 1661 zu Regensburg". Zuvor schon waren 
seine Wiedenbrücker Gegenspieler Vloege und Strenger abgetreten?*. Gleichwohl 
bangten jetzt die Franziskaner erneut ernsthaft um ihr Verbleiben in Wiedenbrück, 
weil in der weltlichen Regierung des Osnabrücker Hochstiftes nun gemäß der Ca- 
pitulatio perpetua?? ein protestantischer Landesherr, Ernst August von Braun- 
schweig-Lüneburg, folgte, dessen kirchenpolitische Einstellung und Haltung noch 
nicht offen lagen. So wandte sich der Wiedenbrücker Konvent unverzüglich an die 
geistliche Interimsbehórde??, das Osnabrücker Domkapitel. Hier wurde er nicht nur 
kurzfristig bestátigt, sondern sogar als hoch anerkennenswert herausgestellt und zur 
weiteren Entfaltung mit dem Recht, eigene Prozessionen und Bruderschaften einzu- 
richten, bedacht?*. Aus dieser Vergünstigung dürfte vorab die Wiedenbrücker Kreuz- 
tracht?” erwachsen sein. 

Auch Ernst August I. (1661—98) war den Franziskanern zugetan, wenigstens 
nicht abgeneigt. Noch Menschenalter später?” pflegte das Kloster sein Wappen als 
Zeugnis seines Wohlwollens gegenüber dem Neubau von 1667°?, der sich wesent- 
lich aus Almosen und Mildtátigkeit, Zusteuern und Handreichungen mannigfaltigster 
Art hatte ermöglichen lassen. Diese große Aufgabe beanspruchte natürlich die noch 
schwachen Kräfte des jungen Konventes über die Maßen. Für die Kirche hätte er 
darum ohnehin einstweilen nicht viel tun kónnen, falls sie, wie Franz Wilhelm es 
gewollt hatte, Eigentum der Franziskaner geworden wäre. Dessen bedurfte es auch 
vorerst noch nicht, weil die Kirche, 1470 ganz neu erbaut, knapp 200 Jahre zählte, 
also kaum schon unter dem Alter litt. Doch hatte sie manche Tagesansprüche, die 
wohlgeneigter Hilfe harrten, freilich sich auch entsprechender Gönner erfreuten. Bei- 
spielsweise schenkten Friedrich Sack und Anna Katharina Corfey auf Haus Möhler 
1647 bereits 200 Taler, d.h. deren sechsprozentige Jahresrente, für das Ewige 


$16 Anm. 576 f. 

3 Anm. 285. Als letzte Beerdigungen in der Marienkirche sind die Wippermanns (1632) 
und eine Verwandte Sabina Kreuzkamp bezeugt. 

318 Franz Flaskamp, Nikolaus Schaten, Münster 1954, S. 16—22. 

31? Der eine 1657, der andere 1659 gestorben. 

3? Hermann Hoberg, Der Heilige Stuhl und die Wahlen der protestantischen Fürst- 
bischófe von Osnabrück: Zeitschrift der Savigny-Stiftung KA. 33 (1944) S. 322/336. 

prince Schwenke, Der Regierungsantritt Ernst Augusts I.: Dissertation Mün- 
ster : 

3? Nach Artikel 23 der Capitulatio perpetua für 1/5 Jahr nach dem Tode des katho- 
lischen Fürstbischofs. 823 Anhang 17 l 

*^ Franz Flaskamp, Kreuztracht und Osterwecken zu Wiedenbrück, 1934. 

$$ Klosterchronik, S. 422 f. 

%26 Ebd. S. 6 Grundstein-Inschrift vom 31. März 1667. 
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Licht”, 1662 Barbara von Willen 100 Taler für Mefbwein?*. Auch größere Meß- 
stiftungen?? kamen den Franziskanern in dieser wirtschaftlichen Notlage zustatten. 


Im beginnenden 18. Jahrhundert bahnte sich unter dem tatkräftigen Guardian 
Heinrich Budde®® ein merklicher Aufstieg an. Er wußte Wilhelm von Staéll, den 
Generalvikar und Offizial des Osnabrücker Fürstbischofs Karl von Lothringen (1698 
bis 1715)*!, als Gönner zu gewinnen. Dank seiner Vermittlung gestattete das Stift 
manche erwünschte Änderungen und Verbesserungen der Kirche, freilich auf Kosten 
des Konventes*?, so die Überführung der Orgel vom Chore zur Nordwand, den Aus- 
bau des Chores nach Osten, d.h. seine Erweiterung um den seitherigen Sakristei- 
bereich, den Aufbau eines Dachreiters mit Glocke, den Abschluß der Kirche gegen- 
über dem Turm, den Durchbruch eines eigenen Turmzuganges in der Nordwand, den 
Anbau einer Sakristei im südöstlichen Chorwinkel??, einen neuen Plattenbelag und 
neue Bänke; doch wurden diese vom Stift bestellt, zum Leidwesen des Konventes 
wieder als verschließbare ,,Kirchenstühle*, nicht zum Behuf aller Kirchenbesucher*?*. 
. Staell genehmigte auch 1714 die für eine enge Verbindung des Wiedenbrücker Klo- 
sters mit der weiteren Umgebung wertvollen geschlossenen Wallfahrten zum Gnaden- 
bilde der Schmerzhaften Mutter, die schon 1714 mit einem nach Tausenden zäh- 
lenden Pilgerzug aus Rietberg einsetzten und 1715 um einen ähnlichen Zustrom aus 
Langenberg, Gütersloh und St. Vit vermehrt wurden***. Budde ließ überdies 1728 ein 
700 Seiten starkes Pilgerbuch erscheinen?" und leitete damit eine Kette gedruckter 
` Empfehlungen verschiedenster Art ein? 

Als Wallfahrtskirche wurde die Marienkapelle auch der Wiedenbrücker 
Stadtverwaltung wirtschaftspolitisch interessant: die Wallfahrten brachten der Stadt 
„Nahrung“, wie man damals zu sagen pflegte, gewährten Gastwirten, Bäckern und 
sonstigen Geschäftsleuten einen, wenn auch nur in Pfennigen und Groschen gezahl-: 


827 Ebd. S. 63; Klosterakte I, BL. 37 f. 

$28 Ebd. S. 63; ebd. BIl. 59 f. 64 f. 329 Ebd. S. 63f. 

339 Peters, Totenbuch I, $.281 und IL S.160: geb. 1672 zu Warendorf, gest. 
20. September 1751 zu Wiedenbrück. 

331 Matthias Ernst Wilhelm von Staéll aus dem Hause Sutthausen, geb. 1687, gest. 10. 
Juni 1762 zu Osnabrück. 

33? Klosterakte I, Bll. 93—106; Klosterchronik, S. 313—327. 

333 Anm. 131. 

534 Folge: die verkauften „Stände“ (Bankräume) blieben beim Gottesdienst zum Teil 
leer, während die nicht beteiligten Gläubigen allesamt stehen mußten. 

333 Anhang 18. 

336 Klosterchronik, S.585f. Damals hingen in der Kirche kleine Tafeln (tabellae), 
die von 6 oder 7 mira vel miracula a diva virgine ad dolorosam statuam patrata, und zwar 
von 1642/43, meldeten, weswegen Budde schreibt: „Rogantur successores, ut accuratiores 
sint in annotandis beneficiis divinis per gloriosam matrem hic Widenbrugi impetrandis 
[sollte heißen: impetratis], insuper ut coeptam devotionem pro viribus augeant.'* Über einen 
am 25. November 1852 erfolgten großen Diebstahl von Weihegeschenken vgl. Kloster- 
akte II, Bl. 94a. 

337 Schmertz- und Trostspiegel, das ist: Außerlesenes Bettbüchlein zu Ehren der viel- 
fültigen Schmertzen Jesu und Mariae, in welchem sehr viele andüchtige Gebetter und 
- heylsame Betrachtungen vom Leyden Jesu und Mariae mit unterschiedlichen anderen An- 
- dachten zu den Heiligen Gottes nebst einem kurtzen Bericht von dem Ursprung und außer- 
ordentlichen Gnaden des Widenbruggischen Vesperbilds zu finden; bei Johann 
Konrad Dahmer zu Paderborn gedruckt. 338 Anm. 139. 


4 Franz. Studien, 43. Jahrg., Heft 1 
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ten, so doch bei solchen Mengen sehr beachtlichen Mehrverdienst. Daher bemühte 
sich die Stadtverwaltung 1720, als unter dem neuen protestantischen Landesherrn 
- Ernst August II. (1716—28) das Osnabrücker Konsistorium einen Angriff auf das 
Kloster versuchte?*?, nicht weniger um die Erhaltung des Konventes als die Franzis- 
kaner selber. Umgekehrt zog auch das Kloster aus den Wallfahrten wirtschaftlichen 
Nutzen; es gewann aus den Spenden die für die weitere Ausstattung der Kirche be- 
nötigten Mittel, beispielsweise für die 1715 errichteten neuen barocken Seitenaltäre 
der Schmerzhaften Mutter und des hl. Antonius, die am 7. August 1716 durch den 
Osnabrücker Weihbischof Johannes Hugo von Gaertz?? konsekriert wurden*', und 
für den 1718 errichteten neuen, barocken Hochaltar?**. 


Zur gottesdienstlichen Aushilfe in Gütersloh hatte schon Franz Wilhelm die 
Wiedenbrücker Franziskaner verpflichtet. Mit der Zeit führten sie sich auch zu 
Stromberg, Lette und im sonstigen Umkreis? ein, machten sich als Militärseelsorger 
in Rheda verdient? und wurden so allmählich hinsichtlich ihrer örtlichen Da - 
seinsberechtigung auch vom Stifte nicht mehr angefochten. Freilich lähmte 
nach wie vor die Abhängigkeit manchen wünschenswerten Fortschritt. So war die 
hohe, schlanke Turmspitze längst überbaufällig und gefährdete die Kirche, ehe 1781 
der Abbruch und die neue Haube genehmigt wurde?**, obwohl das benötigte Bauholz 
schon seit dem 1777 erfolgten Abbruch der Georgskapelle beim Siechenhaus bereit- 
lag?". Am Baueifer des kunstbeflissenen Kölner Kurfürsten und Osnabrücker Fürst- 
bischofs Clemens August von Bayern (1728—61) hat die Marienkirche ersichtlich 
nicht partizipiert. Unter der folgenden englischen Regierung des Hochstiftes Osna- 
brück (1761/1803) lag sie im Schatten einer auslaufenden, abklingenden Zeit. 


Am 1. Dezember 1810 wurde durch die Westfälische Regierung in Kassel das 
Wiedenbrücker Stift aufgehoben?“, womit das Problem „Stift und Kloster“ entfiel. 
Aber auch das Kloster war unter der folgenden preußischen Regierung gefährdet, 
bis der entschlossene Guardian Alexius Burghart am 6. September 1825 in einer per- 
sönlichen Begrüßung des durchreisenden Königs Friedrich Wilhelm III. günstigere 
Aussichten gewinnen konnte. Obwohl nun das Kloster bestehen blieb, auch der 


3359 Anm. 261. 

34 Johann Caspar Möller, Geschichte der Weihbischöfe von Osnabrück, Lingen 1887, 
S. 178—192; Johannes Metzler, Die Apostolischen Vikariate des Nordens, Paderborn 
1919, S. 142 ff.: geb. 1684 Koblenz, gest. 31. Dezember 1716 Osnabrück. 

841 Klosterchronik, S. 9; beide nicht erhalten. 

34? Ebd. S. 446; wurde 1892 durch den von Busch-Neuß entworfenen neuen Hochaltar 
aus der Kunstwerkstatt Franz Goldkuhles (1827—1906; vgl. Bote an der Ems vom 17. Sep- 
tember 1892) abgelóst; über altes Altarbild vgl. Anm. 469. 

843 Anm. 521. 344 Klosterchronik, S. 439—473. 345 Anm. 264. 

$$ Pfarrakte „Marienkirche“, Bll. 16—35; hauptsächlich beschäftigt Zimmermeister 
Konrad Büscher aus Wiedenbrück und Dachdecker Hermann Hencke aus Warstein, daneben 
Maler Philipp Ferdinand Ludwig Bartscher aus Rietberg. 

37 Harsewinkel, Specialgeschichte, S. 318. 

$$ Gesetz-Bülletin des Königreichs Westphalen 1810, Bd. III, S.360—367: König- 
liches Decret vom 1. December 1810, wodurch die Aufhebung aller Capitel, Klöster und. 
andern geistlichen Stiftungen verordnet wird. 

n ^ ei cxi II. Bl.95, im ganzen Bll.54—115; auch Pfarrakte „Marienkirche‘*, 


i 
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.. Personalbestand langsam vermehrt werden durfte und konnte, der Kirchenbesuch 


stándig wuchs, kam das Gotteshaus selbst über die Enge seines mittelalterlichen Rau- 
mes nicht nennenswert hinaus. Es konnte nur durch Mitverwertung des Turmraumes 
(1911), die entsprechende Ausweitung des Mittelschiffes und Einbau der Orgel etwas 
erweitert werden®®. Der 1952 erwogene Gedanke, die Marienkirche zu einer zweiten 
Stadtpfarrkirche auszubauen, wurde mit guten Gründen wieder aufgegeben. Als 
Klosterkirche, Drittordenskirche, Marienwallfahrtskirche hat sie ihren eigenen Rang 
und Belang und wird nicht nur für Wiedenbrück, sondern auch für einen ganz weiten 
Umkreis immerdar unentbehrlich sein. 


Durch rund 1000 Jahre ist die Wiedenbrücker Neustadtkapelle eine Pflegestätte 
der Marienverehrung gewesen, zunächst der Mutter mit dem Kind, dann der 
Schmerzhaften Mutter. Auch in den Wiedenbrücker Hausinschriften dürfte dieser 
Kuli ehedem reichlicher aufgeleuchtet sein, als über die Zeiten hinweg davon ver- 
blieben ist**t. Er fand seinen Zuspruch bei der städtischen und ländlichen Bevölke- 
rung, in allen Schichten, bei rüstigen und — als Verehrung der Schmerzhaften Mut- 
ter — besonders bei leidgeprüften Menschen: 


Te laudant cives et pagani, honorant iusti ac publicani, 
aegroti matrem te vel sani vocare solent: audi nos!**? 


Urkundenanhang 


1. Adelheid, Witwe Konrad Adings, schenkt der Wiedenbrücker Marienkirche ihr 
Ackerbürgerhaus, sichert sich aber ein lebenslüngliches Wohnrecht gegen eine Jahresmiete 
von 6 Schillingen; Wiedenbrück, 4. Juli 1310. 


Original-Pergament früher als Urkunde M im Stiftsarchiv, jetzt verschollen; Abschrift 
nach dem Original bei Harsewinkel, Specialgeschichte, S. 310, danach von Karl Harse- 
winkel?5® in Pfarrakte ‚„‚Marienkirche‘‘, Bl. 38a. 

Nos iudex et consules in Widenbrughe universis presencia visuris seu audituris 
cupimus fore notum, quod constituta coram nobis Alheydis dicta, Conradi Adinck 
vidua, domum suam cum area ad capellam sancte Marie in nova civitate?" 
in remissionem suorum contulerit peccatorum, tali cum apposita condicione, qua- 
tenus, quamdiu vivat, in eadem domo moretur pro VI denariis? annuatim, et si 
templarii dicte capelle predictam domum, cum necesse fu[er]it, debent edificare"? 
et ipsam edem capelles vendere si voluerint iam prefate??, predicta tum Alheyde 
camera in sepedicta domo, si vix[er]it, pro dictis VI denariis ad suum commodum 
obtinente. 


350 Pfarrakte ‚Marienkirche‘, Bll. 198—202. 

3t Lange Straße 64 (einstiger Hochbalken, mit Chronogramm ,1660°): SANCTA MARIA, 
ORA PRO NOBIS INFIDELIBVS. 

352 Entwurf eines Glockenspruches (1947). 

353 Neffe Florenz Harsewinkels, geb. 12. Juni 1770, gest. 9. März 1847, seit 1785 Stifts- 


herr zu Wiedenbrück. 334 Anderswo nicht ermittelt. 
355 Frühestes Zeugnis dieses Namens; vgl. Anm. 18. 
$5 Anm. 44. 557 Anm. 85. 


358 Kapellenbau, das Kapellengebäude, die Kirche. 
359 Charakteristisch für die Eigenkirche. 
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Huius rei testes sunt Johannes Ips, Wabram[us] Prysnet, Degenhardus sassator, 
Johannes dictus Ballest, termino presente proconsules®®, Willebrandus dictus Banthe, 
Arnoldus dictus Vike, Hermannus dictus Lindincksfeld** et alii quam plures fide 
digni. 1 

Datum anno Domini nostri M*^CCC?X* in die sancti Odelrici confessoris. 

Locus appensi sigilli iudicialis??? 

2. Der Osnabrücker Bischof Gottfried von Arnsberg (1318—50) bestätigt die Dotation 
der Wiedenbrücker Marienkirche und grenzt das Einkommen ihres Geistlichen gegenüber 
den Bezügen des Agidienpfarrers ab; Osnabrück, 4. Juni 1327. 


Original verschollen; Abschrift Karl Harsewinkels in Pfarrakte „Marienkirche“, BI. 
38b—39a. 
In nomine Domini, amen. 


Godefridus, Dei gracia Osnaburgensis ecclesie episcopus, universis christifideli- 
— bus, ad quos precencia pervenerint, salutem in Domino sempiternam. 

Inter sollicitudines nobis ex officio pastorali incumbentes illam deputamus pre- 
cipuam, qualiter piis locis ad honorem et augmentum divini cultus de novo funda- 
tis?®, ut subsistant et felicia incrementa recipiant, succurramus remediis opportunis. 
Cum igitur quedam capella in oppido nostro Widenbrucghe a longe retro actis tem- 
poribus fundata?** fuerit et in honorem sancte Dei genitricis et virginis Marie, que in 
eadem claris choruscat miraculis’, consecrata, nec eidem capelle hucusque de dote 
provisum fuerit competenti, quidam christifideles et devoti provide attendentes, quod 
nulla sit capella, nisi ei de dote provisum fuerit, consecranda, cupientes ut in eadem 
cultus divinus sicut decet habeatur, ob salutem animarum suarum suorumque pa- 
rentum***, ad sustentacionem sacerdotis dicte capelle in divino officio deservientis, 
cui per nos vel successores nostros, quibus provisionem dicte capelle specialiter reser- 
vamus?", de eadem provisum fuit, certis quibusdam agris et domo quadam pro 
inhabitacione rectoris dicte capelle?** ad estimacionem reddituum??? quinque mar- 
carum vel citra?? capellam predictam dotaverunt, supplicantes nobis humiliter et 
devote?!, ut quod per ipsos tam provide tamque laudabiliter peractum est, confir- 
mare nostre auctoritatis ordinarie presidio dignaremur. Eorum itaque iustis suppli- 
cacionibus inclinati omnia et singula bona predicta, quibuscunque censeantur no- 
minibus et ubicunque sitis, dicte capelle in dotem seu pro dotacione eiusdem a 
christifidelibus licite et iuste data, tradita et assignata seu imposterum danda et 
assignanda, dicte capelle et eiusdem rectori, qui pro tempore fuerit, perpetuo 
possidenda approbamus et ex certa nostra scientia presentis scripti munimine con- 
firmanus?^, 

Volumus tamen et presentibus ordinamus, quod rector sepedicte capelle’, qui 
pro tempore fuerit, sic eidem in divino officio deserviat, quod de oblacionibus, ani- 
marum commemoracionibus et aliis obvencionibus et iuribus matrici ecclesie? de- 


39 So bis etwa 1550 die Bürgermeister genannt, dann „consules“. Ob Johannes Ips 
nicht identisch ist mit Johannes dictus Crede, 1313—17 als Bürgermeister bezeugt (WUB. 
VIII 980. 1176. 1184. 1187), ebenso Degenhardus ,assator* mit Degenhardus dictus Sol- 
tere (lat. salsator), 1309—13 als Bürgermeister ausgewiesen (ebd. 497. 980)? Johannes dic- 
tus Dallest begegnet 1309 als Bürgermeister (ebd. 497), als Zeugen sind Crede, Soltere und 
Balleyst schon 1298 (OUB. IV. 520) vermerkt; Prysnet sonsthin nicht ermittelt. 

331 Anderswo (vgl. Anm. 94) nur Banthe bekundet. 

32 Westfälische Siegel IL Tafel 74 Nr.5; doch nicht eigenes Gerichtssiegel zu | 


vermuten. 353 Anm. 383. 361 Anm. 10. 365 Anm. 66. 
se Wohl Zeugnis für Begräbnis in Eigen kirche. 367 Anm. 61. 368 Anm. 73. 
369 Anm. 147. 370 Ob nicht „circa“ im Text? 371 Anm. 58. : 
32 Jeweiligem Geistlichen, damals (Anm. 381) Gottfried Wale. #73 Anm. 59. 


314 Anm. 49, #75 Anm. 48: Ägidienkirche der Altstadt. 
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bitis et cedentibus, preterquam de oblacionibus in festis dedicacionis, patroni seu 
patrone dicte capelle, quas sibi specialiter deputamus, se nullatenus intromittat, sed 


- ipsas oblaciones et alias obvenciones, que ex commemoracionibus animarum in ca- 


pella predicta ad suum altare’: pervenerint, rectori matris ecclesie?" integraliter 
representet. Oblaciones vero, que ad imaginem Marie virginis dicte capelle? offe- 
rentur, de cetero illis dimittat, qui eas hactenus tollere consueverunt. Nolumus enim 
per hane nostram confirmacionem, quam pro augmento divini cultus fecimus, iura 
tam matricis ecclesie??? quam cuiuslibet alicuius in aliquo minui seu ledi. 

In quorum omnium testimonium certamque evidenciam sigillum nostrum?* pre- 


sentibus duximus apponendum. Datum feria quinta post festum Pentecostes anno 


Domini M.CCC. vicesimo septimo. 


3. Der Osnabrücker Bischoj Gottjried von Arnsberg uniert die Neustüdter Marien- 
kirche zu Wiedenbrück mit der Altstüdter Ägidienkirche und affilüert sie so gleicherweise 
dem örtlichen Kollegiatsstift; 29. Juni 1327. i 


Original: Staatsarchiv Münster, Depositum Dechanei Wiedenbrück, Urkunde Nr. 3. 
Die Abschrift Karl Harsewinkels in Pfarrakte „Marienkirche“, Bl. 39, spiegelt in ihren 
Versehen das schon im anlaufenden 19. Jahrhundert fortgeschrittene Abblättern der Tusche. 

In nomine Domini, amen. Godefridus, Dei gracia Osnaburgensis ecclesie epis- 
copus, universis presencia visuris et audituris salutem et rei geste veritatem. 

Cum Godefridus dictus Wale, presbiter nostre dyocesis, nuper ad nostram 
detulit audienciam, quod cappella??? beate Marie virginis in Wydenbrucghe de novo 
foret dotata?** et rectoris solacio ipsam officiantis destituta**', nos defectum officia- 
cionis dicte cappelle surda aure preterire nolentes, sed ipsi consulere cupientes in hac 
parte, et quia verisimilibus persuasionibus inducti credebamus eiusdem cappelle col- 
lacionem ad nostram provisionem pertinere, eidem Godefrido propter Deum pro- 
vidimus de eadem?®. ' 

Verum cum dicta provisio per nos facta ad dilectorum nobis in Christo decani*** 
et capituli ecclesie Widenburgensis noticiam devenisset, ipsi, dicto Godefrido ad hoc 
citato, coram nobis comparuerunt conquerentes ecclesiam suam predictam, que in 
quasi possessione?" officiacionis dicte cappelle fuerat, per dictam nostram pro- 
visionem enormiter esse lesam. Unde auditis hinc inde coram nobis ab utraque parte 
propositis, quia ex instructione multorum fide dignorum invenimus: dictum capitu- 
lum ecclesie Wydenburgensis a tempore, cuius non exstat memoria?*?, in quasi pos- 
sessione officiacionis dicte cappelle exstitisse, nos una cum capitulo nostro matura 
deliberacione super hoc prehabita, recepta ab ipso Godefrido resignacione iuris, quod 


. eidem ex nostra provisione in dicta cappella competebat, quam in nostras manus libe- 
` raliter prestitit, de consilio capituli nostri predicti ipsum .. .5* capitulum ecclesie 


376 Nicht Zeugnis für Basilikenstil, sondern nur Unterscheidung von den Opfern am 
Marienbild (Anm. 378). 377 Anm. 48. #78 Anm. 66: Madonna. $7 Anm. 48. 

389 Westfälische Siegel II 1, Tafel 55 Nr.1 (1324): sitzend im vollen Ornat, da- 
neben heraldisch-rechts Osnabrücker Rad und heraldisch-links der Arnsberger Adler, Um- 
schrift „+ ,S* . GOTFRIDI . DEI . GRA . EPISCOPI . ECCLIE . OSNABVRGENSIS“, 

381 Anm. 51, sonst nicht bezeugt, aber Winand Wale 1287 als Bürger und Hermann 
Wale 1300 als Ratsherr zu Soest (WUB. IV 1958. 2629), Emelrich Wale 1315—18 als Bür- 
ger, Ratsherr, Bürgermeister zu Werl (ebd.. VIII 816. 918. 945. 1023. 1297). 

382 In der Schreibung Besinnung auf die Entlehnung des Namens von der Hofkirche 
zu St. Denis mit dem Heiligtum der cappa sancti Martini. 

388 Anm. 363. 384 Anm. 54. 

$855 Anhang 2. Das betonte „propter Deum‘“ (gebührenfrei) zur Abwehr des Verdachts 
eigennütziger Absicht. : 

$86 Eberhard von Visbeck, WUB. VIII 1176 und Bielefelder UB. 127. 159. 242 (auch 
Lippische Regesten 751) sowie Kalands-Bruderschaft IL, S. 11. 24, für 1317—46 bezeugt; 
vgl. Harsewinkel, Ordo ac series, S. 9. 48. 110. 

387 Anm. 43. 388 Anm. 10. 389 Reverenzpunkte. 
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Wydenburgensis nomine ecclesie sue predicte?" ad quasi possessionem officiacionis 
dicte cappelle prius habitam cum dote et omnibus suis juribus et pertinenciis resti- 
tuimus per presentes. Decernentes: sepedictam cappellam ad eandem ecclesiam Wy- 
denburgensem cum dote et omnibus suis juribus, pertinenciis et obvencionibus, prout 
antea fecerat??!, pleno jure nullo medio pertinere. 

In cuius rei testimonium sigillum nostrum? una cum sigillo ...* capituli 
nostri?* presentibus est appensum. Et nos Bernhardus, Dei gracia prepositus?**, Ever- 
hardus decanus?* et . . . capitulum ecclesie Osnaburgensis predicte?*, quia premissis 
interfuimus et fieri vidimus et audivimus, in signum nostri consensus sigillum no- 
strum maius?** presentibus duximus apponendum. 

Actum et datum anno Domini M.CCC. vicesimo septimo ipso die beatorum Petri 


et Pauli apostolorum. 

Umbug mit Einschnitten für 2 Siegelstreifen, diese samt Siegeln®® fehlen. 

Rückvermerk 14. Jahrhunderts: De et super capella beate Marie virginis in Wyden- 
brucghe. 

4. Der Osnabrücker Bischof Gottjried von Arnsberg gewährt beiden Wiedenbrücker 
Kirchen einen Vierzigtügigen Ablafi*9?; 22. März 1532. 

Original verschollen; Excerpt! Karl Harsewinkels in Pfarrakte ‚Marienkirche‘, Bl. 39b. _ 


Godefridus, Dei gracia Osnaburgensis ecclesie episcopus, universis christifideli- 
bus, ad quos presencia ... pervenerint, salutem in Domino sempiternam. Indulgen- 
cias a venerabilibus patribus archiepiscopis et episcopis ecclesie sancti Egidii in 
Wydenbrucghe et capelle sancte Marie virginis? ibidem nostre dyocesis ..., qui- 
bus presens cedula est affixa, ... confirmamus per presentes, ... ipsis nostrum 
plenum ... consensum adhibentes, adjicientes nihilominus ... indulgenciis singulis 
christifidelibus vere penitentibus et confessis ... quadraginta dies indul- 
genciarum auctoritate Dei... 

In quorum testimonium sigillum nostrum*? duximus apponendum. Datum . 
„Oculi mei anno Domini M’CCCXXX? secundo. 


5. Der Osnabrücker Bischof Konrad von Rietberg (1482/1508) bestätigt die vom 
Wiedenbrücker Ökonomen Konrad Hachmeister gestijtete Annenvikarie in der örtlichen 
Marienkirche; 9. August 1486. 


39 Als Anwalt der affiliierten Agidienkirche. 

#1 Verschrieben für „fuerat‘; vgl. Anm. 387. 33? Anm. 380. 

333 Anm. 389; zum Siegel Anm. 398. 

#1 Ferdinand Kränke, Die Osnabrücker Domherren des Mittelalters, Münster 1939; 
Johannes Rhotert, Die Dompröpste und Domdechanten des vormaligen Osnabrücker 
Kapitels, Osnabrück 1920. 

$5 Dompropst Bernhard von Ravensberg, seit 1317, Ende 1346 als letzter Ver- 
treter des alten Ravensberger Grafenhauses gestorben, Bruder Graf Ottos IV., auch Domherr 
zu Münster und Propst zu Schildesche; vgl. Kränke, Die Osnabrücker Domherren, S. 11. 
Rundes Siegel: Ravensberger Sparrenschild, von Sternen umrahmt, ausgewiesen als „+ Si- 
gillum Bernhardi, prepositi Osnaburgensis‘‘, in Westf. Siegel I 2, Tafel 35 Nr. 9, dort Nr. 8 
Siegel des Propstes von Schildesche und Nr. 10 des Ravensberger Grafen. 

$* Domdechant Eberhard von Ahlen, seit 1286, gest. 25. August 1327, zugleich Stifts- 
propst in Wiedenbrück; vgl. Kränke, Domherren, S. 15. Mandelfórmiges Siegel: Petrus 
mit Kreuzstab und Buch, am linken Arm an einem Bande die beiden Schlüssel, ausgewiesen 
als „-- Sigillum Everhardi de Alen, decani ecclesie Osnaburgensis‘‘; vgl. Westf. Siegel III, 
Tafel 136 Nr. 7. 39" Anm. 394. 

9555 Westf. Siegel III, Tafel 101 Nr. 5 (aus 12. Jahrhundert): mandelfórmig, Petri-Halb- 
bild mit Schlüsseln und Buch, umschrieben „+ . SCS . PETRVS. APLS . OSNAB <‘; bleibt 
über 1500 hinaus Hauptsiegel. 399 Anm. 380. 398. 

* Franz Beringer, Die Ablässe, ihr Wesen und ihr Gebrauch (15. Aufl. von Peter 
Aloys Steinen), 2 Bde., Paderborn 1921/22. 
^! Nach gewiß stark vergangenem Original. 
^ Rangverschieden, doch gleicher Wertschätzung. 403 Anm. 380. 
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E. s ies Staatsarchiv Münster, Stift Wiedenbrück, Urkunde Nr.166; Abschrift 18. 
Jahrhunderts ebd., Depositum Stadt Wiedenbrück, Nr. 94. 


` In nomine Domini, amen. Universis christifidelibus Conradus de Retberge, Dei 
= et Apostolice Sedis gracia Osnaburgensis episcopus, salutem in Domino sempiternam. 
Conradus Hachmeister‘"* ex mere devocionis instinctu nobis humiliter supplicans 
de bonis ei a Deo collatis, mediante omnium heredum eiusdem consensu, specialiter 
ad hoc deputatisque in agris cum summa quinquaginta florenorum currencium!55 et . 
libera habitacione**, aliisque redditibus in augmentum huiusmodi dotacionis sive- 
fundacionis per quoscunque -ad infrascriptum altare assignandis salvis, altare no- 
vum?" ob honorem omnipotentis Dei, glorioseque virginis Marie, matris eius, ac 
Anne sancte vidue, sancti Martini episcopi et trium regum in capella gloriose vir- 
ginis Marie Widenburg[ensi] erectum et consecratum dotaret; quod distinctum et 
perpetuum ibidem maneret beneficium, ad divini cultus augmentum ac prelibati 
Conradi parentum** omniumque amicorum suorum animarum ob remedium et sa- 
lutem admittere dignaremur. 


Nos igitur dieti Conradi, cum ex fonte devocionis trahit originem, suorumque 
amicorum precibus inclinati, deliberacione matura cum decano*? et capitulo colle- 
giate ecclesie Widenburgensis [desuper prehabita]*'", huiusmodi dotacionem ac fun- 
dacionem ut prefertur admisimus et admittimus, eademque bona supradicta morti- 
ficamus''. Que omnia et singula supra specificata presentibus approbando rati- 
habemus, ita videlicet, quod rector dicti altaris chorum‘!? ad contandum et legendum 
tanquam vicarius frequentabit in matrice ecclesia*? collegiata antedicta sancti Egidii 
et personalem residenciam''^ cum diligencia continuando, decano prenotate ecclesie 
plenam obedienciam super fidelitate et consuetudinibus prefate ecclesie observandis 
iuramento prestito faciendo, diem vero dedicacionis eiusdem altaris et patroni sicut 
alius vicarius solempniter celebrando, oblaciones si que eadem die ad dictum altare 
fiunt sibi soli recepturus, aliis autem temporibus et diebus in prenominato altari 
tres missas qualibet in septimana, unam videlicet de sancta Anna matre Marie, al- 
teram de tribus regibus, reliquam quoque pro fidelibus defunctis, nisi speciale festum 
aut officium‘ impediat. Quod si occurrerit, tune de predictis suffragiis! observans 
singulis temporibus per se vel [per] alium celebrando se de votis et aliis oblacionibus 
ad sepetactum decanum et capitulum ecclesie Widenburgensis spectantibus'", sed suis 
tantum contentus redditibus, nullatenus intromittens nec pretacte ecclesie Widen-. 
burgensi seu personis suis in legatis vel in legandis detrahens publice vel occulte. - 


3935 Anm. 106. ^5 Anm. 146. #06 Anm. 74. 148. 

407 Neuer Altar notwendig, besser: neue Nebenaltäre, eben für die neue Hallen- 
kirche, während den neuen Hochaltar nach Wiedenbrücker Urkunde 69 (1472) vielleicht 
‚der Osnabrücker Vasall Wilhelm von dem Wolde gestiftet hatte. 

408 Eberhard Hachmeister und dessen Gattin Gertrud; vgl. Anm. 104. 

409 Johannes von Glane (1466—1503); vgl. Harsewinkel, Ordo ac series, S. 11. 

410 Beim Stift natürlich Bedenken gegen neues Eigenleben der Marienkirche; vgl. 
Anm. 466. 

41 Immunität: Befreiung von Steuern, Wachtdiensten und sonstigen öffentlichen La- 
sten; zur „toten Hand‘ erklärt. 

412 Chordienst des Stifts hinter dem Lettner der Agidienkirche, während am Pfarr- 
‚altar im Mittelschiff die beiden Pfarrkapläne fungierten und an den Nebenaltären nur stille 
Messen gelesen wurden. 

#13 Anm. 48; im Sinne des Stifts betont. 

#14 Sicherung gegen den längst eingerissenen Unfug des Pfründensammelns mit der 
Gefahr einer langsamen Vernachlässigung aller Obliegenheiten; vgl. Anm. 164. 185. 200. 

45 Dem Elischkalonder entsprechend. 

#16 Chordienst. 

117 Wesentlicher Ausweis und Inhalt der betonten alten „quasi possessio‘. 
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Collacio quidem supratacti beneficii sive altaris spectabit ad infimum ebdome- 
darium!'* specialem collacionem in prescripta ecclesia non habentem. Si vero col- 
lacionem ut supra habuerit, tunc proximus sub eo in predicta collegiata ecclesia re- 
sidens collacionem prefatam administrabit. Que quidem collacio uni idoneo actu 
sacerdoti vel saltem in primo huiusmodi collacionis sibi facte anno ad ordinem sacer- 
dotii necessario promovendo erit facienda. Quem si decanus et capitulum“ aptum 
ad hoc repererint et idoneum sine quacunque contradictione, benivole, statutis et 
consuetudinibus sepiusdicte ecclesie salvis, admittent. Volens idem fundator, quod 
post obitum primi rectoris eiusdem altaris collator debet acquiescere et annuere 
precibus Hinriei Hunckemans alias Volmers‘” aut suorum heredum, pro una vice 
dumtaxat, si qua [sc. prece] petit pro persona idonea, et persone eidem conferre 
debet vacans altare seu beneficium pro illa vice. Et si de cetero prelibatum bene- 
ficium seu altare vacaverit, uni idoneo vita, moribus, scientia legendi et cantandi 
filio civitatis opidi Widenburgensis prefati, pro quo seniores burgimagister in of- 
ficio burgimagistratus residens et expenditor opidi Widenburgensis antedicti? ro- 
gaverint, conferre debet. Et si presentatus per tales supradictos sic, ut premittitur, 
qualificatus et idoneus repertus non fuerit, tunc collator? de persona magis idonea, 
ut supra expressum est, providebit. ; 

In quorum omnium testimonium ac evidenciam firmiorem sigillum nostrum“? 
una cum sigillo decani et capituli collegiate ecclesie Widenburgensis suprascripte®* 
presentibus est appensum. Datum et actum anno incarnacionis dominice millesimo 
quadringentesimo octuagesimo sexto in vigilia Laurencii martiris. 

Umbug mit 2 durchgezogenen Siegelstreifen, Siegel?* fehlen. Rückvermerk 16. Jahr- 


hunderts: Fundacio altaris sancte Anne situati in capella beate Marie virginis Widen- 
brugensi. 


6. Die Wiedenbrücker Templierer Heinrich Volmari und Johannes Nólke kaufen von 
Antonius Berninghausen die hórigen Familien Niehus-Rheda und Kappel-Langenberg für 
die Neustüdter Marienkirche; 15. Juni 1492. 


Original-Pergament früher als Urkunde F im Stiftsarchiv, jetzt verschollen; Abschrift 
nach dem Original bei Harsewinkel, Specialgeschichte, S. 311 f. 

Ick Thonies van Berninckhusen** bekenne openbar in dussen Breve voor my, 
myne Erven unde Anerven, dat ick hebbe verkofft unde verkope vermitz dussen 
Breve den ersamen Hinrick Volmer^? unde Johan Nolcken‘®, in der Tydt provisores 
eder Templeers Unser Leven Vrouwen Cappellen eder Kercken*?*, to Behoeff der 
Tymmerunghe unde Beterunghe der vorgemeldten Cappellen, bynnen Wie- 
denbrughe up der Nienstadt'® belegen, sodane tobehoryghe Eghenlude, de Kyndere 
synt Johan Niehuses unde Elsen syner Husfrouwen, nu ter Tydt wonhaftig to 
Rede“, als se myt Namen Hinricke, Ernste, Ermegarde myt Engel erer Dochter 


#18 Anm. 154; die gebührenpflichtige förmliche ‚Ernennung, d.h. Ausfertigung der Col- 
lationsurkunde, während die Präsentation dem Stadtrat, die Probation dem Stiftskapitel 
zustand. 49 Anm. 418. 420 Anm. 112. 

^! Anm. 154: Vikarie städtischen Patronats; vgl. Flaskamp, Kirchenvisitation des 
Lucenius, S. 38: „juris patronatus laicalis‘“. #22 Nach Devolutionsrecht. 

423 Westf. Siegel II 1, Tafel 64 Nr.4: rund, Schild mit Osnabrücker Rad und Riet- 
berger Adler wechselständig, ausgewiesen „-+- Secretum Conradi episcopi Osnaburg/ensis]“. 

14 Ebd. III, Tafel 110 Nr. 8: sitzender Abt, die Rechte segnend erhoben, in der Linken 
den Abtsstab, auf Querband ausgewiesen als „SCS. EGIDIVS“, Umschrift „INCLITVS: 


EGIDIVS: EST: WIDENBRVGHE: PATRONVS“. 125 Anm. 423 f. 

"5 Berninghausen: Westfälische Siegel IV, Tafel 217 Nr. 17ff.; Cappel: ebd. 
Tafel 244 Nr.8; Hachmeister: ebd. Tafel 258 Nr. 24. Ic Anm 91 5d T2 

#28 Anm. 91. 171. ?9 Anm. 50. 59 Anm. 18. 


5! Anm. 173: gewiß vom Niehus'schen Erbkotten zu Langenberg; vgl. Franz Flas- 
kamp, Untersuchungen zur Geschichte des Kreises Wiedenbrück, Rietberg 1934, S. 13; 
ders., Seelenstandslisten des Kirchspiels Langenberg (1651), Münster 1946, S. 15. 
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. unde Katherine, semellicke Broder unde Suster, unde Laurentius Cappelen, 
Johan Cappelen unde Elsen syner Husfrouwen Sone, de to Langenberge up Cappelen 
Gude“? wonhaftig is, den wy Johan Cappel, Borchman to Rede‘#, to eynen Weder- 
wessell gewyset* unde overgeven hevet, myt allen dusser vorgemeldten verkofften 
Luden oelden unde nyen Tobehorungen unde allen, dat vorder van en komen mach, 
unde sodane Recht, wy alrede vorschenen was van Ermegarde vorgemeldt van eynen 
Beddemunde**, myt allen anderen Rechten, dar se myt my inne vorpflichtet unde vor- 
bunden wey went up dato dusses Breves; vor eyne Summen Geldes, de my to mynen 
Willen van den vorgemeldten Templeers vormoget unde wal betalt is, de ick vart 
in myn unde myner Medebescrevenen Orbor** unde Nutz gekart hebbe, unde love 
. vor my unde mynen Medebescrevenen, den vorgemeldten Templeers unde eren Na- 
komelingen to Behoeff der vorgemeldten Capellen Tymmerunghe dusses vorge- 
meldien Kopes unde der vorgemeldten Lude tor Erfftal“” unde in Unser Leven 
Vrouwen Egendom rechte unde vullenkommen to done vor allen denghenen, de des. 
to Rechte willen kommen, so vacken, so vele des Noct unde Behoeff is eder wert to 
done, sunder allen Schaden der vorgemeldten Unser Leven Vrouwen Capellen vor- 
gemeldt, unde my dat togheeschet wert, unde vortyge wider up dusse vorgemeldten 
Lude vor my unde mynen Medebeschrevenen entvermeldt'** krafft dusses Breves alles 
Egendomes, alles Schwanges, aller Plichten unde vorder alles Rechtes, dat ick in 
- en hadde, wo men dat alle benomen mach, dat ick up se hadde went up dato dusses 
Breves unde nynerley Recht offte Ansprake an se hebbe off kregen mach to ewigen 
Tyden; unde will, dat de vorgemeldten Templeers unde ere Nakomelinge to Behoeff, 
'so vorgemeldt is, de vorgemeldten Lude myt allen Eigendomesrechte heben unde 
erfflickes brucken. Et geschehe hier yeniche Bracke umbe Ekeren eder Gract*, wo 
dat toqueme, so bekenne wy, Johan Cappel van Rede‘ unde Otto Hachtmester*t, 
vor uns unde unsere Erven, dat wy heben gelovet unde loven in dussen sulven Breve, 
dat wy, wan sodane Gebrecke alse vorgemeldt kommen konnen unde scheen worden, 
sollen unde willen to Behoeff Unser Leven Vrowen Capellen sunder eren Schaden 
affleggen unde benennen alle dusse vorgemeldten Puncte. Love ick, Thonies vor- 
gemeldt, vor my unde myne Medebescrevene, unde wy, Johann Cappel unde Otto 
- Hachmester vorgemeldt, vor uns unde unse Erven uns andrepende den vorgemeldten 
Templeers unde eren Nakomelingen to Behoeff der vorgemeldten Capellen Tym- 
merunghe stede, vast unde unverbrocken sunder Argelist wall to holden, unde hebbet 
des to voerder Bekantnusse der Warheit unse Ingesegelle*? var uns unde unse Erven 
. mede an dussen Breeff gehangen. 
Datum anno Domini millesimo quadringentesimo nonagesimo secundo ipso die 
` sancti Viti martiris. 
42. Anm. 174: Halberbe zu Langenberg; vgl. Untersuchungen S. 13 und Seelenstands- 
tono Mii Elisabeth Haver vermählt, seit 1483 Eigentümer des Gutes Neuhaus im Kirch- 
spiel St. Vit (Neuhauser Archiv zu Brincke, Urkunde XVIII 3), nach seinem Tode 1495. 
an Engelbert von der Wyck und Margareta von Cappel verkauft (ebd. XVIII 28); vgl. 
Franz Flaskamp, Familiengeschichte von der Wyck, Rietberg 1934, S. 9f. 

#4 War ihm „mit Rückkaufsrecht‘‘ überlassen. 

435 Aus ihrer Ehe oder doch geschlechtlichen Verbindung fällige Zahlung. 

436 Ertrag, Gewinn, Vorteil. 

437 Mit Anrecht auf dauernden Besitz, zu währendem Eigentum. 58 Anm. 440f.. 

533 Mitbenutzung der Gemeinen Mark. 

40 Anm. 433. 

^1 Anm. 172: durch Gattin Margareta Schwager Berninghausens. 


442 Anm. 443 ff. : 
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Nachgezeichnete Siegelkonturen des Thonies van Berninckhusen'^?, Johannes Cappel''*, 
Otto Hachmeister‘5 und Vermerk „Originale in membrano cum 3 sigillis illaesis scriptum 
invenies inter litteras ad capellam beatae Mariae virginis spectantes in archivio capituli 
sub littera F.“ ; 


7. Der Kölner Weihbischoj Johannes Welmecher (1481—1504) gewährt den Besuchern 
der Wiedenbrücker Marienkirche einen Vierzigtägigen Ablaß; Köln, 4. Juni 1504. 

Original verschollen; Abschrift Karl Harsewinkels in Pfarrakte „Marienkirche“, Bl. 41, 
textlich nachzuprüfen an Hand der Wiedenbrücker Urkunde 116 (1504) höchst nahe ver- 
wandten Wortlauts. ! 

Nos frater Johannes, Dei et Apostolice Sedis gracia Adramitensis episcopus'**, 
reverendissimique in Christo patris et domini, domini Hermanni, archiepiscopi Colo- 
niensis et administratoris ecclesie Paderbornensis'^, per civitatem et diocesim Pader- 
bornensem in pontificalibus vicarius generalis‘“, universis et singulis presencia vi- 
suris ac audituris salutem et sinceram in Deo caritatem. 

Splendor paterne glorie, que sua mundum illuminat ineffabili claritate, pia vota 
fidelium de ipsius clemencia, summa benignitate et maiestate sperancium tunc pre- 
cipue benigno favore prosequitur, cum devota ipsorum humilitas precibus sanctorum 
et meritis adiuvatur. Cupientes igitur, ut devotissima capella sive ecclesia“ beate 
Marie virginis oppidi. Widenbrugensis, Osnaburgensis diocesis, ad quam sicut ac- 
cepimus dilectus nobis in Christo Hermannus Mynnenpriss, filius quondam Johannis. 
Mynnenpriss, dum viveret burgimagistri*?, ad fabricam, luminaria, ornamenta aut 
quevis alia dicte ecclesie necessaria! donaverit aut legaverit suarum facultatum et 
specialiter, ut christifideles eo libencius devocionis causa ad eandem ecclesiam con- 
fluant®” aliaque premissa manus prompcius porrigant adiutrices, quo ex ibidem dono 
celestis gracie uberius conspexerint se refectos, dicti Hermanni Mynnenpriss devotis 
in hac parte supplicacionibus inclinati, de omnipotentis Dei misericordia ac bea- 
torum Petri et Pauli apostolorum necnon Sancte Romane Ecclesie auctoritate con- 
fisi, omnibus et singulis christifidelibus vere penitentibus et confessis, qui dictam 
ecclesiam seu capellam? in singulis eius patronorum festivitatibus necnon in omni- 
bus aliis infrascriptis, videlicet Nativitatis Domini, Circumcisionis, Epiphanie, Paras- 
ceves, Paschae, necnon secunda feria Paschae, Ascensionis, Pentecostes, Corporis 
Christi, Invencionis et Exaltacionis Sancte Crucis, Nativitatis et Decollacionis Jo- 
hannis Baptiste, necnon in singulis festivitatibus dive virginis Marie ac sancte Anne 
illius genitricis, beatorum Petri et Pauli apostolorum et omnium aliorum apostolorum 
et evangelistarum et per octavas dictarum festivitatum octavam habencium, sancto- 
rumque Stephani, Sebastiani, Anthonii, Josephi, Martini, Egidii, Viti, Caroli, Mi- 
chaelis, virginis Barbare, Catharine, Marie Magdalene, Margarethe, in Commemo- 
racione Omnium Sanctorum et Animarum, in Dedicacione eiusdem et in singulis do- 


#3 Westfälische Siegel IV, S. 6 und Tafel 217 Nr. 17 ff. 

^^ Ebd. S. 14 und Tafel 244 Nr. 8; Spießen, Wappenbuch des Westfälischen Adels, 
S.27 und Tafel 69 Nr. 9. 

#5 Ebd. S. 29 f. und Tafel 258 Nr. 24; Spießen, Wappenbuch S. 62 und Tafel 150 Nr. 8. 

446 Konrad Eubel, Hierarchia catholica medii aevi II, 2. Aufl, Münster 1914, S. 79 f.: 
aus Fritzlar, Franziskaner, 1481—1504 Titularbischof von Adramytheum (Edremit) in Klein- 
asien und Weihbischof von Köln (aber nicht von Paderborn), gewährt am 21. September 
1504 der Wiedenbrücker Georgskapelle am Siechenhause in ungefähr gleicher Form und 
unter sehr ähnlichen Bedingungen (vgl. Anm. 454) einen Vierzigtägigen Ablaß. 

. 47 Hermann von Hessen, 1480—1508 Erzbischof von Köln, seit 1498 Administrator 

von Paderborn. ] 

^* Darum auch bei Julius Evelt, Die Weihbischófe von Paderborn, 1869, S.60f., 
berührt. #9 Anm. 50. 550 Anm. 177. 451 Anm. 176. 

'*? Anregung des vermehrten Besuches, noch nicht der öffentlichen Wallfahrten (An- 
hang 18: 1714), ohne Erwähnung eines Gnadenbildes. 553 Anm. 50. 
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 minicis diebus et festivis causa oracionis dictam ecclesiam accesserint ac missas, pre- 
. dicaciones aliaque divina officia ibi audiverint, et per omnes dies Quadragesime et 
Adventus pro singulis diebus aut vicibus, quibus premissa vel aliquod ipsorum fe- 
. cerint, tocies quocies quadraginta diesindulgenciarum de eis iniunctis peni- 
= tenciis sive de iure iniungendis misericorditer in. Domino relaxamus, pariterque in- 
dulgemus. 
In cuius testimonium sigillum nostrum'* presentibus est appensum. Datum et 
. actum Colonie anno Domini millesimo quingentesimo quarto, die vero quarto men- 
sis Junii. ; 

8. Der Osnabrücker Bischof Erich von Grubenhagen (1508—82) bestätigt die von den 


Brüdern Volmari gemäß dem Willen ihrer verewigten Eltern gestiftete Kreuzvikarie in der 
örtlichen Marienkirche; 8. März 1510. 


Original: Staatsarchiv Münster, Stift Wiedenbrück, Urkunde Nr. 202. 

In nomine sancte et individue trinitatis, amen. Ericus, Dei et Apostolice Sedis 
[gracia] electus et confirmatus Osnaburgensis et Padeburnensis ecclesiarum, Bruns- 
wicensis dux, universis et singulis presentes nostras literas visuris vel audituris 
salutem in Domino sempiternam. 

E Notum facimus, quod honorabilis, devotus noster dilectus Johannes Volmers, de- 
canus ecclesie collegiate sancti Egidii oppidi nostri Widenburgensis nostre Osna- 
burgensis diocesis‘, ac Otto Volmers eius frater“®, filii ac heredes quondam Hinrici 
et Margarete Volmers'*, coniugum oppidanorum dum viverent dicti oppidi Widen- 
burgensis**, coram nobis exponi fecerunt, quatenus dicti quondam Hinricus et Mar- 
gareta Volmers, ipsorum parentes, dum in humanis agebant, pia intencione anhela- 
bant transitoria et temporalia sua bona felici commercio in eterna commutare cu- 
piebantque pro salute animarum suarum, parentum, propinquorum et benefactorum 
suorum officiacionem seu commissionem perpetuam erigere in capella beate Marie 
virginis in oppido nostro [Widenburgensi] situata, ad altare sancte crucis, 
beatorum Rochi confessoris^? et Margarete virginis ibidem. Ad quam deputaverant 
ducentos florenos assignandos et huiusmodi officiacionem et reditus ex illis emen- 
dos**t, Et quia, antequam premissa totaliter adinplevissent et prefata curassent, dicti 
Hinricus Volmers et Margareta eius uxor coniuges morte preventi sunt, igitur dicti 
dominus Johannes Volmers decanus et Otto Volmers eius frater, filii predictorum 
quondam Hinrici et Margarete coniugum et heredes, volentes pium parentum suorum 
desiderium, quantum in ipsis est, adinplere pariterque pia intencione anhelent tran- 
sitoria et temporalia sua bona felici commercio in eterna commutare cupiantque pro 
salute animarum suarum, parentum, propinquorum et benefactorum suorum huius- 
modi officiacionem seu commissionem perpetuam in pretacta capella beate Marie vir- 
ginis ad altare predictum confessoris' et martiris'* ibidem erigere. Ad quam as- 
signaverunt seu deputaverunt pretactos ducentos florenos Renenses aureos'*! et reddi- 
tus exinde provenientes perpetuis futuris temporibus apud eandem permansuros et 


D 


451 Dieses (beschädigt) an Wiedenbrücker Urkunde 116 vom 21. September 1504: Ab- 
laßbrief für Wiedenbrücker Siechenkapelle; als Siegelbild, gewiß auf den Namen ,,Wel- 
mecher‘‘ anspielend, die wallende Muttergottes (Luc. 1, 39), umschrieben „S[igillum! Johan- 
nis Welmecheri, ep[iscop]i Adram([itensis |“. 

555 Anm. 122. 456 Anm. 123. 557 Anm. 112. 

458 Also jetzt beide Eltern tot, auch die 1507 (Anm. 157) als noch lebend bezeugte 


. Mutter. : 
459 Wahrscheinlich bereits von den Eltern gestiftet, durch den neuen Kreuzaltar der 


Jesuiten (Anm. 217) abgetan. : ; AE 
49 Davon zeugt wohl die spütgotische Figur des Pestpatrons Rochus, jetzt in Nische 
über dem Südportal; vgl. Bau- und Kunstdenkmäler, Kr. Wiedenbrück, Tafel 49 Nr. 3. 
461 Anm. 147. 462 Rochus. 463 Margareta. 544 Anm. 146. 
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unam domum sitam prope prefatam capellam ad orientalem partem iuxta domum | 


devoti nostri dilecti Egidii Druffels, vicarii ecclesie predicte‘. Cum limitacione ad- 
iecta, quod non censebitur aliud nisi officiacio perpetua, uti premittitur, sive com- 
missio‘®, f 

Volentes dicti fundatores, quod honorabilis dominus Theodericus Fabri, presbiter 
Osnaburgensis diocesis‘', sit primus dicte officiacionis rector et possessor, quem pre- 
sencium tenore ad hoc nominant. Insuper volentes predicti fundatores sibi reservare, 
donec et quousque vixerint, ius presentandi ad eandem. Ac postquam ipsi ex hac vita 
discesserint, quod tunc senior inter omnes de progenie ipsorum existens, tam ecclesi- 
astica persona quam secularis, legittima, ab eisdem descendens, virilis sexus, de 
eadem parentela ex legittimo thoro in oppido nostro Widenbruggensi antedicto natus 
habeat ius committendi et presentandi honorabilibus, devotis nostris dilectis decano 
et capitulo ecclesie nostre prelibate personam idoneam, sufficientis litterature atque 
etatis debite, de sanguine ipsorum procreatam. Et si talis non existeret, quod tunc 
presentetur filius pauperis civis ibidem et non divitis, qui infra annum ad sacer- 
docium possit promoveri. Decanusque et capitulum ibidem respectum desuper ha- 
bebunt, quod presentatus ydoneus sit, competentis litterature et quod non sit de- 
fectuosus in aliquo, unde merito impediri seu reiici posset ab huiusmodi commissione. 
Ac postquam sufficiens fuerit repertus, tunc idem instabit coram decano et capitulo 
supradicto pro admissione, ut tum eisdem gaudere possit omnibus privilegiis, di- 
stribucionibus quotidianis ac aliis emolumentis ecclesie eiusdem quemadmodum 
céteri vicarii ibidem. Et tunc continuo decano capituloque memoratis prestabit con- 
suetum obediencie iuramentum, ut in ecclesia eadem in cantando et legendo sicuti 
alii vicarii fidelis sit coadiutor. Et si contingeret, quod Deus avertat, quod sic pre- 
sentatus et admissus vitam duceret inordinatam aut habendo secum in domo per- 
sonam suspectam‘‘ aut per omissionem et negligenciam cultus divini, quod tunc de- 
canus cum consensu capituli suspendant eundem sine gracia, donec et quousque se 
emendaverit. 


Dicti eciam commissarii debent esse adstricti ebdomedatim ad duas missas, 
unam videlicet feria quarta in summo altari eiusdem capelle de domina nostra**? et 
aliam feria sexta de sancta cruce in altare sancte crucis? ibidem celebrandum, addi- 
cione collecte in qualibet missa pro fidelibus defunctis, nisi commissarii prelibati 
fuerint infirmitate corporali aut alia causa legitima prepediti. Nichilominus eo casu 
ordinent ipsi, ut misse huiusmodi per alium celebrentur, ne cedat in detrimentum 
cultus divini. Insuper nemo commissariorum predictorum habeat facultatem com- 
missionem huiusmodi permutandi seu dimittendi pro alio beneficio ecclesiastico!". 
Sed, si aliquis eorundem possit aut vellet aliud beneficium obtinere, tunc ille sim- 
pliciter istam commissionem dimittet ad manus illorum, ad quos presentacio tunc 
spectare dinoscitur. Qui confestim decano et capitulo prenominatis alium virum pro- 
bum et honestum presentent eo modo, quo superius est expressum. 

Et si similiter contingeret, quod nullus superesset de sanguine decani predicti ac 
fratris eiusdem ad presentandum quoad istam commissionem, ex tunc et non antea 


#5 War 3. Annenvikar; vgl. Harsewinkel, Ordo ac series, S. 61; dazu Flas- 
kamp, Kalands-Bruderschaft II, S. 31, auch Urkunden 122f. (1505) und 152f. (1517). 

466 Anm, 410. #7 Anm. 168. 

68 Anm. 160: Verwahrung gegen geistlichen Konkubinat. 

#9 Dieser also Marienaltar, zur Herkunft vgl. Anm. 407; gewiß Flügelaltar, der 
durch den Barockaltar von 1718 (Anm. 342) ersetzt wurde, von diesem das im Kloster 
verwahrte Gemälde „Christus am Kreuz‘‘, das 1892 ausgelöst wurde. 

^9 Anm. 450f. 71 Verpflichtung zur persönlichen Residenz. 
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senior burgimagister et iunior de consulatu oppidi nostri Widenburgensis supradicti’? 
presentent ad commissionem istam sepedictam personam abilem et idoneam ex cive 
dicti oppidi natam, ut premittitur, decano atque capitulo pretactis supplicando pro 
admissione eiusdem, ut supra dictum est. Et si ita contingeret, quod possessor com- 
missionis antedicte ex certis negociis versus curiam Rhomanam vel Terram Sanctam 
pergeret'?, ex tunc eandem commissionem, antequam iter huiusmodi arripiat, re- 
signabit ad manus eius vel eorum, ad quem vel ad quos presentacio tunc spectare di- 
noscitur. Quam si resignare recusaverit, nichilominus commissio huiusmodi eo tunc 
vacare censebitur, ad quam patroni pretacti modo et forma premissis libere poterint 
presentari*"*, 

Quibus omnibus sic ordinatis et dispositis ex parte decani ac fratris supradic- 
iorum humiliter sumus implorati, ut premissis robur ordinarie confirmacionis et 
approbacionis adiicere necnon ius presentandi et instituendi iuxta formam et teno- 
rem prelibate ordinacionis ac voluntatis reservare eaque rata et grata habere digna- 
remur. Nos igitur Ericus, electus et confirmatus antedictus, supplicacioni huiusmodi 
tam iuste inclinati annuentes, affectantes ea que augmentum cultus divini conveniunt 
semper augeri, deputacionem, assignacionem, voluntatem et ordinacionem ac ius 
patronatus seu presentandi ad ipsam commissionem prefatam, ut expressum est, 
ac omnia et singula, prout facta et ordinata sunt, tenore presencium approbamus et 
confirmamus, presentisque scripti patrocinio communimus. Necnon redditus pre- 
dictos, ut premittitur, assignatos cum summa capitali pretacta et domo ac alios [red- 
ditus] quoscunque ad eandem commissionem assignandos in futurum mortificamus?” 
ac ecclesiastice libertati asscribimus ac commissionem huiusmodi erigimus et ordi- 
namus per presentes. 

In quorum omnium robur et testimonium premissorum sigillum officiatus maius 
curie nostre Osnaburgensis'* de presentibus duximus appendendum. Et nos, decanus 
et capitulum predicti, sigillum nostrum*" in signum nostri consensus et firmitatem 
omnium premissorum etiam presentibus duximus appendendum. 

Datum anno Domini millesimo quingentesimo decimo in crastino Perpetue et 
Felicitatis martirum. 

Umbug mit 2 Siegelschnitten, nur das mandelfórmige große Bischofssiegel' erhalten: 
volle Gestalt im Ornat (Mitra, Hirtenstab, Buch) vor T'hronsessel, Umschrift ,S[igillum] 
curie maius domini [Erij]ci, episcopi Osnaburgen[sis|; auf dem Schriftband heraldisch- 
rechts Osnabrücker Rad- und heraldisch-links Braunschweiger Lówenwappen; rückwärts 3 


Einschnitte. 
. Rückvermerk 17. Jahrhunderts: ‚„Fundatio altaris sanctissimae crucis in capella 


b[eatae] Mariae*'. 
9. Bericht über die Jesuitenmission von 1626 zu Wiedenhrück. 
Jesuitenarchiv Rom, Annuae Literae provinciae Rheni Inferioris, Bd. 48, Bll. 307b—308b. 


Missio Widenbrugensis. 


Etsi populus Widenbrugensis maximam partem non est ab avitae religionis cultu 
alienus‘”, duas tamen remoras habet: circa eucharistiae speciem unicam/* et exactam 
prave factorum exomologesin. Utraque duorum patrum nostrorum^*' indefesso studio 
et labore sic attenuata est, ut plus dimidiati oppidi pars in ecclesiae gremium con- 
. cesserit. Praecipue autem trimestri spatio 40 ab haeretica pravitate resipuerunt. 


5? Letztjähriger und jetziger (regierender) Bürgermeister. 473 Anm. 164. 

54 Sollte heißen: presentare. 41$. Anm. 411. ^9 Anm. 478. ^ Anm. 424. 

48 Anm. 476; in den „Westfälischen Siegeln'* nicht mehr ausgewiesen, die ähnlichen 
Siegel Konrads von Rietberg ebd. IL, Tafel 58 Nr. Sf. ^9 Anm. 196 berichtigend. 

49 Anm. 201. 481 Anm. 229. 230: Ludwig Unverdorben und Albert Ostendorf. 
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In tam felici rerum cursu Danorum hostili ineursu‘” oppidum occupatum XVI. . 
Cal[endas] April[is]‘* tolerantiae nobis materiem, dissidentibus civium animis, quo- 
rum alii cum hoc milite religionis libertatem, alii recuperatae novae fidei ever- 
sionem spectabant, paravit. Rapiebantur interim per lutosos vicos nostri, alter'** 
habitu religioso exutus ad calcitrantis equi adstrictus latera, alter bonorum rogatu, 
quod primas declinasset turbas, non infime habitus, in multariam deductus hostili 
amicitia benevolentiam. Sub vesperam alius de Societate Osnaburgi captus‘? Widen- 
brugum inductus est. Ita terni de Societate opprobria, minas, verbera experti sumus, 
domo nostra'*? et paupere suppellectili primo impetu direpta. 

In quo tamen non abfuit auxilians manus Dei. Nam paucos post dies adventans 
hostilium copiarum dux Wimariensis‘®, capto oppido, dimitti nostros ad sua liberos 
imperavit'®. Deipara virgo'" interim praesentem opem suam clarissimis indiciis 
(alibi narrandis) nobis exhibuit. Sed vindex in altero“! apparuit numen. Cum enim 
diripiendis reculis nostris strenuum inprimis se praestitisset, paucis a diebus coepit 
gravi membrorum tremore quassari, oculis lippire, nutare capite, nullum fere mem- 
brum officio et loco posse suo tueri. Equus etiam, quo utebatur, simili concuti quas- 
satione nec equili nec campo consistere per vim morbi posse. Quem si cum altero 
commutasset, adire morbus vero illum, qui pauperum Christi depeculatorem vehebat, 
omnium in oculis apparuit, agnoscente etiam ipso praedone et divinas vindicias 
testante. 

Rediit sub haec expectata quies, recuperata urbe ab exercitu Caesareo XII. 
Cal[endas] Julii, quando pro sua erga Societatem benevolentia illustris comes An- 
holtinus'*? hostem abire non est passus, antequam reponeret Societati, quantum mulc- 
tando damni acceperat". Intercipiebantur capta urbe multi transfugae milites, qui 
paulo ante munitioris ad Visurgim arcis! deditionem fecerant, quibus, sub ipsis 
urbis moenibus cum frangerentur laqueis colla, astitit noster omnesque, uno excepto, 
cum Deo in gratiam reduxit. 

Ex hinc reditum ad intermissas Societatis functiones nihilque omissum, quod 
vel ad vacuam pietate urbem, prophanata templa‘®, afflictorumque animos vel ad 
corporalia spiritualiaque militum vulnera persananda proficere posset. Adfuit et 


482 Anm. 232. 

#53 Nach Wiedenbrücker Quellen aber am 16. März, Montag, beim Aufschließen des 
Stadttores (vgl. Anm. 496), wo auch wohl eher als am Dienstagmorgen die Überrumpelung 
móglich war. 15! Anm. 238. 485 Doch wohl der superior Unverdorben; Anm. 229. 

8° Name kaum zu ermitteln, da gewiß nicht am Orte geblieben. 

#7 Vermutlich Haus der Kreuzvikarie, aus der man den unwürdigen Georg Pagendarm 
(Anm. 193) entlassen hatte. ‘4883 Johann Ernst von Weimar; vgl. Anm. 236. 

189 Zur religiösen Lage vgl. Franz Flaskamp, Jakob Veltmann: Jahrbuch der Ge- 
sellschaft für Niedersächsische Kirchengeschichte 57 (1959) S. 89—111. 

#0 Wohlgemerkt: nicht „mater dolorosa‘‘, was für bereits vorhanden zewesenes Ves- 
perbild zeugen würde. x 

^! Gemeint Unterführer Kaspar von Ohrs (Anm. 237), dessen Losung und Fahnenspruch 
Wolf Ernst Alemann in seinen 1691 begonnenen ,,Collectanea** (Heimatbücherei Bielefeld) 
I, S. 520 f., überliefert hat: 

„Caspar von Ohr, das fromme Kind, 

das man selten nüchtern findt. 

Laß sausen, laß wehen, 

fressen mich nicht die Raben, 

so fressen mich die Krähen. 

Auf grüner Heide suche meine Weide, 
eines andern Unglück ist — meine Freude:“ 

“2 Johann Jakob von Anholt, vgl. Anm. 240; aber Datum: 21./22. Juni. 

558 Anm. 487. #4 Petershagen? 

#5 Im einzelnen nicht bekannt; vgl. Anm. 489. 
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. reverendissimus et illustrissimus praesul noster?*, qui cum omni vicina rusticana 

. gente oppidanos in publicam processionem cogi nostris auspicibus imperat. Addidit 

. ei rei plurimam venerationem illustrissimus princeps taedam ardentem pone v[ene- 
rabilem] eucharistiam gestans, stipatus [a] comite Ritpergensi‘ et praelatis cathe- 

. dralibus Osnaburgensib[us]. Adfuit et r[everendus] p[ater] superior Osnaburgen- 
sis‘® ab illustrissimo praesule Monasterio evocatus, ut populum de suggestu ad pla- 
candum numen excitaret. Et exaudisse videtur benignus Deus o[mnipotens]. 

Populo edictum severe, ne quis sacro loco tumuletur aut matrimonium inire 
possit, nisi praevia apud nos sacramentorum usurpatione. Ad id sanciendum valuit, 
quod nec nobili foeminae ulla ab hoc decreto exemptio data fuit‘®. Ad rudium quo- 
que instructionem maiorem datum nobis negotium, ut praeter dominicales festivasque 
conciones duplex catechesis instituatur", ad quas evocata capitatim iuventus se 
sistat aut negligentiam pecuniaria multa luant parentes. 

Desertor unus religionis avitae et suscepti ordinis Benedictini*!, cum supra 20 
annos in Lutherani praedicantis officio, pellicatu, vitamque ad flagitia proiectam 
egisset, in extremis desperabundus iam, cum adventasse nostrum didicisset??, sibi 
gratulatus eo praeeunte et authore vitae anteactae paenitudine tactus, eiurataque 

-~ haeresi ad monstratam, ut speramus, vitam ex humanis abiit’®. 

Pellicatum cum matrimonio suasu nostri commutarunt milites nonnulli*, Re- 
ductum postliminio sacramentum extremae unctionis uti et confirmationis sacra- 
mentum, qua muniti sunt 159. Pro concione persuasa est efficaciter adeo v [enerabilis] 
eucharistiae veneratio, ut publicis iam in vicis, si quando sacerdos eam gestans oc- 
currat, pronos accidentes quamplurimos videas apertisque aedium valvis* bene pre- 
cantem ambire sacerdotem. Quo multum contulit nobile ad memoriam illustrissimi 
praesulis nostri facinus, qui obvenienti cum eo mysterio sacerdoti desiliens curru 
venerabundus accidit deduxitque ad humile tectum, donec de contagionis periculo* 
monitus iterum poplitibus flexis a sacerdote benedici sibi ante fores voluit coram 
attonita vulgi, quae confluxerat, multitudine. 


Denique instauratum de novo Deiparae templum ex integro et varia sup- 


pellectile instructum*", 


10. Fürstbischof Franz Wilhelms Angebot für die Franziskaner-Niederlassung zu Wie- 
denbrück; 1644. 
Klosterakte I, Bl. 9 und Bl. 1099; auch Klosterchronik, S. 6 f. 


Puncta in fundatione novi conventus patrum de observantia ordinis sancti Fran- 


cisci Widenbrugi consideranda et observanda. 
1. Conventus hic sit in honorem beatae virginis et sancti Antonii de Padua. 


196 Fürstbischof Franz Wilhelm von Wartenberg; über sein Verhór vgl. Staatsarchiv 
Münster, Osnabrücker Zentralbehórden, Abschnitt 39 Nr.3, breiter bei Harsewinkel, 
Specialgeschichte, S. 232—247 und S. 43f. 

497 Ernst Christoph, gest. 31. Dezember 1640 zu Köln. 
i 498 Heinrich Uphaus aus Hopsten bei Rheine; Anm. 241. ! 

499 Anm, 246: Anna Maria von Amelunxen; die Jesuiten selber nennen offenbar aus 
Prinzip keine Namen. 500 In beiden Kirchen. 

501 Anm, 247: Gütersloher Pfarrer Adrian Petersen. 

502 Wohl durch die Wiedenbrücker Verwandten angeregt. 

508 Womit die katholische Eingabe von 1649 (Staatsarchiv Osnabrück, Abschnitt 367 
Nr. 13, S. 191 und S. 227), Petersen sei „vorlengst catholisch gestorben“, bestätigt wird. 

504 Anm. 271: Ordnen der „wilden Ehen“. 505 Tennentür. 

506 Anm. 228; schon damals diese Vorsicht. 

507? Ob damit die Schmerzhafte Mutter, das erhaltene Vesperbild (Anm. 490), 
eingeführt wurde? 4 ) 3 ; 

58 Dazu Bll. 11—15a, auch Klosterchronik S. 7f., die Meinung der Franziskaner. 
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Pro principio**, et quidem iam statim, ponantur 3 sacerdos et unus laicus. 
Functiones sui ordinis et vocationis exerceant tam intra quam extra civitatem. 
In templo sibi assignando officia divina cantando, concionando et confessiones 
audiendo peragant. 

5. In alia ecclesia (collegiata) solitas suas stationes? servent. Item in processioni- 
bus publicis sancti Marci, Rogationum et Corporis Christi, necnon quae extra- 
ordinariae in jubilaeis aut pro necessitatibus aut similibus causis instituuntur, ad 
aedificationem populi cum clero collegiatae ecclesiae compareant. 

6. Templum ipsis tradetur beatae virginis et incorporabitur cum omni iur 

7. Beneficia in ipsa ecclesia fundata*?? maneant salva possessoribus et ius patro- 
natus habentibus. 

8. Obligatio celebrandi sacra examinetur. Et cum pauca sint sacra in collegiata 
ecclesia, videatur, num unum alterumve vel omnia eo transferri possint. 

9. Reditus fabricae maneant ecclesiae, iita ut quamdiu hactenus constituantur tem- 
plarii, qui rationem reddant annuam coram capituli deputatis magistratui et 
etiam praesentibus duobus patribus conventus, qui vocari debebunt*'*. 

10. Sarta tecta templi ex his pro necessitate conserventur. Candelae, lumen ante 
venerabile [sacramentum] et vinum pro sacrificio missae dicto conventui sub- 
ministrentur°®. 

11. Suppellectilis sacrae fiat inventarium et dictis patribus una cum rebus tradatur®!®, 

12. Pro habitatione detur ipsis domus cum pertinentiis, quas nuper a Willio emi*'". 

13. Fundus vastatus seu domistadia ad beneficia dicta pertinens tradatur patribus°"®. 

14. Designetur totum spatium circa ecclesiam pro ambitu, muro et horto*!*. 

15. Platea aliter cum praescitu magistratus designetur et fiat totaliter nova°®. 

16. Patres sint obligati singulis diebus dominicis ire in Gutersloe?'* ad iuvandum 

` pastorem, habendum catechismum et alia. Divertant in domo cum pastore, ter- 
minent*? etiam ibi per annum. Fiat commissio in scriptis’*, 

17. Militiae curam ecclesiasticam intra civitatem habeant singulis diebus dominicis 
et festis. Hora tertia brevem exhortationem ad milites extra ecclesiam habeant 
ipsos in fide et pietate instituendo vel conservando°*. 

18. Singulis mensibus dabuntur illis a receptore?* 15 imperiales. Terminum habebunt 

praeterea intra civitatem, in satrapia Strombergensi, parochiis Claholt, Hersen- 


PP oo b» 


e, 


$9? Kleiner Anfang auch zur Minderung der stiftischen Opposition. 

510 Anm. 274. 

51 Anm. 286: damaliges Vorhaben, bis auf den Straßenplan in jeder Weise vernünftig, 
auch fórderlich für die Pflege der Kirche, doch am Widerstande des Stifts gescheitert. 

27 Annenvikarie, Kreuzvikarie, Wippermann'sche Hochaltarvikarie, doch Verlegung 
der Stiftungsmessen zur Pfarrkirche geplant; vgl. Anm. 513. 8135 Anm. 512. 
, ""* Offenbar eigene Vermógensverwaltung geplant, gemäß der gewollten Inkorpora- 
tion selbstverständlich, aber hier mit einigen Verbindlichkeiten für Stift und Stadt schmack- 
haft zu machen versucht, trotzdem nicht gelungen. 

515 Seitens der templarii, aus deren Kirchenkasse. 

516 Entsprechend der beabsichtigten Inkorporation. 517 Anm. 295. 

58 Die beiden Vikariehäuser, aber Ende 1644 nur gegen Zahlung von 150 Talern über- 
lassen; vgl. Anm. 297. j 
. "™ Einbeziehung des bisherigen, nun von der Stadt bereitgestellten Liebfrauenmarktes 
ein großes Ärgernis für das Stift, weil sich darin ein Bleiben der Franziskaner ankündigte; 
Anm. 304. j 

9: Seitens der Stadt als unmóglich abgelehnt, daher 1645 Bau des Viadukts; Anm. 298. 

71 Wegen dortiger Schwierigkeiten von seiten des Herrschaft-Rhedaer Anteils; vgl. 
Flaskamp, Funde und Forschungen II, S. 36—42. 522 Anm. 526. 

p Vielleicht im Hinblick auf das zu erwartende ,,Normaljahr**. 522 Anm. 271. 

i 55 Rendant der Garnison, bis 1647 Adolf Gelhoet; hier Vergütung für die Militär- 

seelsorge. 


" 
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brock et Gutersloe*?*. A quaestore*" etiam ipsis nomine episcopi dabitur certa 
eleemosyna annue. 

19. Iniungetur clero bona correspondentia, pax et confidentia, quam ipsi patres si- 
militer habebunt et praestabunt:*. 

20. Petitur, num patres possint et velint dare professorem pro festo sancti Michaelis 
pro rhetorica, qua functione multum sibi obligabunt cives’. 

21. Constituatur pater spiritualis, qui pecuniam menstruam aliasque eleemosynas 
recipiat et applicet**", 

22. Provideatur de utensilibus et necessariis, ut post quatuor septimanas statim do- 
mum** inhabitare queant. 

23. Pro his assignabitur statim illis summa 40 dalerorum. 


11. Fürstbischoj Franz Wilhelm erläßt nach Einvernehmen mit dem Provinzial Hein- 
rich Wüsten eine vorläufige Klosterordnung; 1644. 


Klosterakte I, Bll. 15b—16a, auch Klosterchronik S. 5; Pfarrakte „Marienkirche“ S. 11 f. 

Substantia eorum, quae in considerationem venerunt circa novam erectionem 
conventus ordinis sancti Francisci Widenbrugensis et quae per me? ipsis con- 
sentientibus** determinata sunt. 

Ecclesia beatae Mariae virginis cum suo fundo, suppellectili et iuribus trans- 
feratur et tradatur per commissarios in usum et administrationem, prout aliae sunt 
ecclesiae ordinis, patribus minoribus sancti Francisci de strictiori observantia**. 

Ubi functiones sui ordinis et vocationis exerceant, tam intra quam extra civi- 
tatem divina officia legendo, cantando, concionando, cathechizando et confessiones 
audiendo. Publicis etiam processionibus per annum ordinariis, ut sancti Marci, Ro- 
gationum et Corporis Christi, item extraordinariis pro publicis necessitatibus ad 
aedificationem populi intersint et cum reliquo clero compareant. 

Dictus clerus etiam suas solitas stationes per annum in dicta ecclesia servet. 
Beneficiati etiam illius ecclesiae suis oneribus iuxta fundationem in illa ut hactenus 
debite usque ad ulteriorem forsan dispositionem** satisfaciant. Unde redditus illorum 
maneant possessoribus. 

Similiter redditus ecclesiae dictae eidem [sc. ecclesiae] per templarios ordinario 
modo* constitutos annue cum diligentia administrentur, et rationes in praesentia 
eorum, qui hactenus curam habuerunt, uti" et duorum patrum dicti conventus 
beatae Mariae virginis et sancti Antonii de Padua, ita nempe vocandus erit, vocan- 
dorum legitime reddantur. Et ex his sarta tecta templi conserventur, candelae, vinum 
pro sacrificio et lumen coram venerabili per annum ordinentur. 

Patres etiam curam habeant iuvandi pastorem in Gutersloe concionando, con- 


` fessando, sacra legendo et cathechizando. 


526 Anm. 522. 5?" Amtsrentmeister, bis 1647 Heinrich Schultze; Anm. 221. 
$$ Mahnung im Hinblick auf die vorausgegangenen und die noch zu erwartenden 
Schwierigkeiten. 


5:?Von den Franziskanern zurückgestellt, daher ist (Kothes Chronik, S.27) zu Mi- 
chaelis 1645 Otto Hakenkamp weltlicher Lehrer der Rhetorik am Gymnasium geworden. 
530 Weltlicher Treuhänder und Obmann: Geistlicher Vater (syndicus conventus). 

531 Willenhaus; Anm.. 295. 

532 Bischof Franz Wilhelm; daher in Pfarrakte „Marienkirche“, S.11, überschrieben: 
„Copia Illustrissimi‘“. 

533 Franziskaner, vertreten durch den Provinzial Wüsten; Anm. 508. 

531 Scheinbar Verzicht auf die geplante Inkorporation (Anm.511), aber mit stillen 
Vorbehalten; als vorerst zu schwierig vertagt. 

535 Hebt den früheren Gedanken (Anm.512) nicht auf, bezeichnet ihn aber als nicht 


aktuell. 
556 Verzicht auf eigene Provisoren, wenn nur nicht (Anm. 537) volle Ausschaltung der 


| Franziskaner. 537 Anm. 536. 


E. Franz. Studien, 43. Jahrg., Heft 1 
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Intra civitatem similiter curam habeant militum et militiae suis concionibus, 
confessionibus et cathechismo. Reliqua parochiae maneant**. 

Conciones in aestate habeant in sua ecclesia a 6. ad 7. et in hyeme, id est a 
festo omnium sanctorum usque ad Pascha, a 7. ad 8., ne sciti cum aliis in tempore 
concurrant. Requisiti iuvent etiam ecclesiam collegiatam et parochialem missae sacri- 
ficiis et concionibus**?. Stationes etiam suas hactenus ibidem solitas imposterum servent. 

Curam etiam monialium sanctae Agnetis ex particulari commissione episcopali in 


. se suscipiant??? 


Mutuus sit utriusque cleri in animarum salutem zelus, in se affectus vere 
ecclesiasticus. Omnis aemulatio absit, nulla altercatio fiat, sed omnes unum sint in 
Christo Jesu; domino nostro. : 


Temporalia, quae spectant praeter ecclesiam et immunitatem antiquam circum- 
septam ac designatam. f 

Consignetur ipsis aliud spatium ad puteum*^ et columnam°“ usque pro aedifi- 
cando ambitu et etiam sepultura fidelium, qui petierint**9. Similiter domistadia vi- 
cariorum seu beneficiorum illius ecclesiae vacua ac desolata**', praeterea domus Wil- 
lens civis, qui pupillos reliquit, a quorum tutoribus domus cum horto et apperti- 
nentibus empta fuit’‘. Item, ut conventus commodius exaedificari suo tempore pos- 
sit, platea ante ecclesiam intercidatur, patribus consignetur et alia commoditas trans- 
euntibus fiat***, 

Constituatur aliquis pater spiritualis, qui habeat curam eleemosynae et tempo- 
ralium iuxta morem ordinis*^, Terminos habebunt mendicationis suae intra civitatem, 
suam satrapiam [Reckenbergensem], parochias item Gutersloe, Hertzenbrock et Cla- 
holt, item per totam satrapiam Strombergensem. Praeterea ratione curae militiae 
singulis mensibus ipsis dabuntur eleemosynae loco 15 imperiales. Quaestor episcopalis 
similiter [sc. ipsis dabit] singulis 4 temporibus 10 imperiales°“, sive in frumento, sive 
in pecunia, item plaustra lignorum. 

Cum denique domus dicta indigeat reparatione et accommodatione ad usum 
patrum necnon utensilia ac necessaria suppellex comparanda sit, assignabitur con- 
stituto patri spirituali, ut supra, iam statim certa et sufficiens summa pecuniae. 

Haec ita tractata et demum conclusa fuisse inter Illustrissimum Principem Osna- 
brugensem ut fundatorem et me idem testor frater Henricus Wuesten, minister, 
manu propria. 

12. Fürstbischoj Franz Wilhelm grenzt den Kirchendienst der Franziskaner gegenüber 
dem Recht der Stifts- und Pfarrkirche ab; 1644. 

Pfarrakte „Marienkirche“, BIL. 8 f. 


Modus in introductione patrum de observantia servatus. 
1. Ecclesia beatae virginis sit patrum de observantia, prout illis iam ab Illustrissimo 


et Reverendissimo Domino Francisco Guilielmo, Osnabrugensi, Mindensi et Ver- | 


densi episcopo ac principe ete., tradita est publice ac legitime, 


58 Gegenschlag: „Trotzdem werden sie bleiben“; denn hier schon ,,conventus** genannt. 

539 Verneigung vor dem Stift. 

5^ Dem Stift entzogen; als erster Beichtvater nach Klosterakte I, Bll. 23f., frater 
Bonaventura Eyll bestellt. 541 Interessentenbrunnen; Anm. 79. i 

542 Schandpfahl; Anm. 80. 

53 Vorsichtige Einleitung einer bedenklichen Bewilligung, wenn auch Fortsetzung eines 
alten Brauches (Anm. 285), indessen für das Stift als Antastung der Pfarrgerechtigkeit un- 
bedingt ärgerlich; vgl. Anm. 304. 54 Anm. 518. 545 Anm. 295. 546 Anm. 520. 

57 Rückzug auf den Ordensbrauch; vgl. Anm. 534. 

$55 Auf Wunsch der Franziskaner die allgemeine Zusage so substanziiert. 

= rera 2 Franziskaner-Totenbuch, I S. 324 und II S. 184: war 1642— 45 Provinzial. 

nm. 296. t 
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. Functiones sui ordinis cantando, legendo, concionando, sacramentum eucharistiae 

administrando, confessando, cathechizando parvulos et adultos, instituendo cum 

Illustrissimae et Reverendissimae Suae Celsitudinis praescitu fraternitates et cetera 

exerceant more suae religionis et iuxta bullas ac constitutiones pontificum!*!, 

3. Extra suam ecclesiam et civitatem similiter, praesertim in locis ab eodem Illu- 
strissimo et Reverendissimo Domino vel successoribus designandis, ubi opera 
eorum indigebunt. 

4. Processionibus ordinariis per annum, sancti Marci, Rogationum, Corporis Christi, 

per se semper intersint. Extraordinariis vero iubilaeorum vel pro necessitatibus 

et aliis causis publicis, cum a capitulo requisiti fuerint, compareant ad aedifi- 
cationem populi cum reliquo clero. 

In festis maioribus aut alias requisiti etiam in ecclesia sancti Aegidii missis et 

aliis ecclesiasticis exercitiis iuvent. 

. Clerus suas stationes solitas per annum servet in ecclesia beatae virginis. 

Beneficiati etiam illius ecclesiae suis oneribus iuxta fundationem in illa ut 

hactenus debite usque ad ulteriorem forsan dispositionem satisfaciant, et red- 

ditus maneant possessoribus. 

8. Patres in nulla cura parochiali se immisceant**, 

9. Habeant suas tamen stationes hactenus in ecclesia parochiali solitas. 

10. Redditus pro structura et sartis tectis dividantur. Computus fiant per templarios 

coram iis, quibus hactenus, et duobus patribus conventus***, 

11. Curam habeant militum ex speciali Illustrissimae et Reverendissimae Celsitudpiis 
Suae commissione, iis concionando, confessando, sacramentum eucharistiae distri- 
buendo, cathechizando etc. Parochialia tamen, quoad extremam unctionem, bap- 
tisma, matrimonium, sepulturas, maneant iis, qui ad curam destinati sunt555, 

12. Extra civitatem, ut supra dictum est, operam suam praestabunt, ubi ab alte- 

memorato Illustrissimo et Reverendissimo Domino et successoribus eius opus 

indicatum et iis possibile fuerit. In specie tamen iuvabunt pastorem in Gutersloe 
in concionando, confessando, sacris et cathechizando. 


e 


NO 


13. Conciones intra civitatem habebunt diebus dominicis et festivis singulis in sua - 


ecclesia beatae virginis aestate a 6. ad 7., hyeme a 7. ad 8., id est a festo omnium 
sanctorum usque ad medium Quadragesimae. Post prandium dictis diebus hora 
2a vel 3tia, quando scilicet milites ad vigilias per noctem faciendas congregantur, 
aliquam habebunt exhortationem ad ipsos extra ecclesiam, ut in christiana vita 
et modesta disciplina magis vel instruantur vel conserventur. Cathechismum 
diebus dominicis servabunt hora prima ad secundam; liberi militum ad illum 
compellendi sunt, civibus vero liberum sit, quo suos mittere velint. 

13. Papst Innocenz X. (1644—55) bestätigt auf Bitten und im Sinne Franz Wilhelms 

die Wiedenbrücker Franziskaner-Niederlassung; Rom, 20. November 1645. 
Beglaubigte Abschriften: Klosterakte I, Bil. 35f.; Pfarrakte „Marienkirche“, Bl. 5. 


INNOCENTIUS PAPA X. 


Ad perpetuam rei memoriam 


Ex debito pastoralis officii Nobis divina dispositione commissi iis, quae pro 
catholicae fidei propagatione et divini cultus augmento, praesertim ab orthodoxis 
antistitibus pie facta fuerunt, libenter, cum a Nobis petitur, apostolicae confirma- 
tionis robur adiicimus, prout conspicimus in Domino salubriter expedire. 


531 Dreifache Verankerun 552 Anm. 512. 535. 553 Anm. 539. 
55 Anm. 536. rm Banner zu Anm. 543 hier Verzicht auf jedwede parochialia. 
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Cum itaque, sicut pro parte venerabilis fratris Francisci Guilielmi, episcopi Os-. 
naburgensis, Nobis nuper expositum fuit, ipse pro eximio suo catholicae religionis 
zelo ecclesiam sanctae Mariae oppidi Widenburgensis, Osnabrugensis dioecesis, sine 
cura animarum, reservatis certis beneficiis simplicibus cum onere missarum in ea 
fundatis, dilectis filiis fratribus ordinis minorum sancti Francisci strictioris 
observantiae nuncupatis, quibus etiam habitationem coemit et fundavit, concesserit; 
et quo concessio huiusmodi firmius subsistat, illam Auctoritate Nostra comprobari 
summopere desideret; Nos attenta penuria sacerdotum, qua oppidum praetactum la- 
borare** et sine quibus oppidani illius nuper ad catholicam fidem per abundantiam 
divinae gratiae integre, ut idem Franciscus Guilielmus episcopus asserit, conversi 
in eadem fide conservari non posse dicuntur, praetactum Franciscum Guilielmum 
specialibus favoribus et gratiis prosequi volentes ac pastoralem eius sollicitudinem 
plurimum in Domino commendantes eumque a quibusvis exemtionibus, suspensioni- 
bus et interdictis aliisque 'ecclesiasticis sententiis, censuris et poenis a iure vel 
ab homine quavis occasione vel causa latis, si quibus quomodolibet innodatus existat, 
ad effectum praesentium dumtaxat consequendum harum serie absolventes et ab- 
solutum fore censentes, supplicationibus eiusdem Francisci Guilielmi nomine Nobis 
super hoc humiliter porrectis inclinati, de venerabilium fratrum nostrorum Sanctae 
. Romanae Ecclesiae cardinalium negotio propagandae fidei praepositorum consilio 
concessionem dictae ecclesiae sanctae Mariae praefatis fratribus, ut praefertur, fac- 
tam Apostolica Auctoritate tenore praesentium approbamus et confirmamus illique 
inviolabilis apostolicae firmitatis robur adiicimus, ac omnes et singulos tam iuris 
quam facti defectus, si qui desuper quomodolibet intervenerint, supplemus, decer- 
nentes: praesentes litteras validas, firmas et efficaces exstare et fore, dictisque 
fratribus plenissime suffragari ac ab omnibus, ad quos spectat et spectabit in futu- 
rum, inviolabiter observari debere, sicque per quoscunque iudices ordinarios et dele- 
gatos, etiam causarum Palatii Apostolici auditores ac Sanctae Romanae Ecclesiae 
cardinales, etiam de latere legatos iudicari et definiri debere, irritumque et inane, 
quidquid secus super his a quoquam quavis auctoritate scienter vel ignoranter con- 
tigerit attentari. Non obstante felicis recordationis Symmachi et Pauli secuudi alio- 
rumque Homanorum Pontificum praedecessorum nostrorum de rebus ecclesiae non 
alienandis caeterisque apostolicis ac in universalibus, provincialibusque et synodali- 
bus conciliis editis generalibus vel specialibus constitutionibus et ordinationibus ac, 
quatenus opus sit, dictae ecclesiae et ordinis praefati etiam iuramento, confirmatione 
apostolica vel quavis firmitate alia roboratis statutis et consuetudinibus, privilegiis 
quoque indultis et litteris apostolicis in contrarium praemissorum quomodolibet con- 
cessis, confirmatis et innovatis. 

Quibus omnibus et singulis illorum tenore praesentium pro plene et sufficienter 
expressis habentes, illis alias in suo robore permansuris, ad effectum praemissorum 
specialiter et expresse derogamus, caeterisque contrariis quibuscunque. 

Datum Romae apud Sanctam Mariam Maiorem sub anulo piscatoris die XX. No- 
vembris MDCXXXXV., pontificatus Nostri anno secundo. 

M. A. Maraldus’®. 


Praesentem copiam cum suo originali*? de verbo ad verbum collationatam concordare 
fateor et attestor hoc meo chyrographo hac 22. Decembris anno 1645. 
Frater Leonardus Helm>®, 
minister provinciae Saxonicae sanctae crucis ordinis minorum strictioris observantiae, manu 
propria. Erat ex adverso latere sigillum anuli piscatoris in cera rubra. 


556 Anm, 275. $57 Anm. 276; das „asserit“ eine Schutzstellung. 

55 Damaliger Brevensekretär Marco Aurelio Maraldi aus Cesena, Domherr an St. 
Peter; cf. Gaetano Moroni, Dizionario di erudizione storico-ecclesiastica 23 (1844) S. 32. 

59 Originalbreve im Ordensarchiv Werl. 
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. 44. Bischof Franz Wilhelm grenzt endgültig die Zuständigkeit der Welt- und Ordens- 
geistlichen zu Wiedenbrück gegeneinander ab; Reckenberg, 20. Juli 1651. 


Abschriften: Klosterchronik, S. 3ff.; Pfarrakte ‚Marienkirche‘, S. 3—7. 


Nos Franciscus Guilielmus . . . notum faciemus per praesentes: cum anno a Na- 
tivitate Domini MDCXLIV. pro maiori bono spirituali ac animarum cultusque divini 
augmento. ac religionis catholicae conservatione pio zelo locum sedemque firmam re- 
verendorum patrum ordinis sancti Francisci provinciae Saxonicae sanctae crucis 
strictioris observantiae seu reformatorum hic in nostra civitate Widenbrugensi con- 
cessissemus, iisdemque patribus domum cum adiacentibus fundis coemissemus, eos- 
demque patres in eam 13tia mensis Junii solenniter introduxissemus, necnon tem- 
plum minus nuncupatum seu sacellum beatae Mariae virginis iisdem pro divino 
officio peragendo aliisque usibus religiosis tradidissemus, ac postmodum talis traditio 
a Sanctissimo Domino Nostro Innocentio Papa X. die 20. mensis Novembris anno 

. Domini 1645. sub anulo piscatoris in amplissima forma confirmata fuisset, nunc vero 
in visitatione collegiatae ac parochialis ecclesiae sancti Aegidii abbatis et sancti 
Caroli imperatoris?! per Nos facta variae difficultates inter capitulares ct ratione 
parochiae ex una dictosque religiosos patres ex altera propositae fuerint*?; Nos pa- 
cem et concordiam praesertim inter ecclesiasticos conservandam primario prae oculis 
semper et in omnibus habentes ac proinde omnem litigandi aut confusionum oriun- 
darum occasionem, quae ratione dicti sacelli oriri possent, praescindere cupientes, 
propositas supradictas difficultates sequenti modo tollendas, auditis sufficienter par- 

. tibus, publico documento censuimus. 

Primo. Itaque, cum sacellum hoc ab antiquo in circuitu seu termino collegiatae 
et parochialis ecclesiae sanctorum Aegidii abbatis et Caroli imperatoris confessorum 
erectum et exaedificatum fuerit adeoque hactenus illius filialis ecclesia extiterit, 
quamdiu dicti patres locum hune, quem modo inhabitant, non mutaverint aut con- 
ventum alio transtulerint aut civitatem sua voluntate sponte deseruerint, filiatio 
omnis talis cesset nec capitulum nomine collegiatae ac parochialis dictae ec- 
clesiae matricis olim ullum ius aut iurisdictionem in dictum sacellum beatae Mariae 
virginis, sicut praefertur, a Nobis traditum et a Sede Apostolica applicatum im- 
posterum quaerat aut usurpare tentet. Quod si vero sacellum hoc a dictis patribus 
ob commodiorem locum forsan [dimissum fuerit] aut [ipsi] alias sponte ac libere 
civitatem omnino deseruerint aut, quod Deus avertat, ab aliis vi eiicerentur**', dictum, 
sacellum cum omni suo iure ad pristinam filiationem redeat et iura parochialis ec- 
clesiae ac capituli reviviscant. Quod si vero iidem patres redirent, idem sacellum ac 
locus totus ipsis patribus ad usum ipsorum restitui debeat. Et quidem, sicut usus dicti 
sacelli quoad divina semper et in perpetuum manere debet saepefatis patribus, ita 
directum dominium remaneat capitulo ac parochiae. 

Secundo. Cum a multis annis in dicto sacello tria beneficia saecularia fuerint a 
piis fundatoribus constituta, scilicet primum ex fundatione quondam domini cancel- 
larii Conradi Wippermans**, secundum ex fundatione piae memoriae Erici episcopi 
Osnabrugensis**, tertium ex fundatione Conradi episcopi Osnabrugensis?*", dicta be- 
neficia in praefato sacello maneant a legitimis eorum possessoribus, ut infra, per- 


560 Peters, Franziskaner-Totenbuch, I S. 216 und II S. 120 f. 

561 Die Pfarrkirche war und blieb dem hl. Agidius gewidmet; nur das. 1259 gegründete 
Stift erhielt Karl als Mitpatron. 

562 Staatsarchiv Osnabrück, Mscr.87, S. 217 und S. 220—224. 

563 Zielstrebiger Weg. 

564 Im sogenannten „Kulturkampf“ 1875 eingetreten und bis 1837 gedauert; vgl. Anm. 82. 

565 Anm. 251. 566 Kreuzvikarie (1510); Anhang 8. 

567 Annenvikarie (1486); Anhang 5. 


va 


a UR Al BA "m 
u BR i : "d 


70 | Franz Flaskamp 


\ 
^ E 


agenda; cum etiam Summus Pontifex desuper dispensarit, ut, non obstante quod 
sacellum sit religiosorum, beneficia illa ita in suo robore maneant ac loco fundato 

peragi possint**. Unde singulorum praesentatio et collatio illis manebunt, quibus 
ab antiquo competunt. Ne autem dicti religiosi in suis piis exercitiis turbentur aut 
damnum aliquod patiantur, unum altare certum, nempe sanctae Annae*?, ad quod 

dicta beneficia auctoritate Nostra ordinaria reducuntur ac transferuntur, assignatum 
illis maneat, adeo ut in eo secundum fundatorum intentionem sacra singula peragan- 

tur. Praeterea singuli beneficiati certam horam pro suis sacris constitutis dicbus, ni- 

mirum ad medium septimae diebus ferialibus, diebus vero dominicis ac festivis 

semper post concionem, observent. Ministrum proprium secum ut hactenus assumant; 

vinum et candelas sibi aliunde curent. Insuper in ecclesia habeant locum aliquem 

designatum pro suis paramentis necessariis conservandis’”. Licet tamen patribus 

supradictis in praefato altari sanctae Annae extra illam horam etiam celebrare, illo- 

que uti sicut reliquis duobus altaribus. Quod si tamen sequentibus annis dicta bene- . 
ficia legitime ex causis transferantur ad ecclesiam collegiatam pro maiori cultus 

divini in ea augmento, nulla pars se opponere poterit". 

Tertio. Stationes binae tantum antehac a capitulo servari solitae, nempe sacrum 
in festo dedicationis, quae imposterum semper dominica tertia post Pascha celebra- 
bitur, et in festo sanctae Ursulae virginis et martyris, certa hora, nempe sacra infra 
octavam et nonam, vesperae vero hora secunda ab iisdem, quorum interest per- 
agere, extra chorum tamen religiosorum, ad dictum altare sanctae Annae®”?, obser- 
ventur ad populi devotionem. \ M 

Quarto. Ut religiosi patres nullo modo se rebus ac muniis parochialibus im- 
miscere possunt, ita omnino abstinebunt, nisi forsitan requisiti licentiam debite 
obtinuerint ab iisdem, quorum interest". Catechisticam tamen lectionem, uti antea 
ipsis auctoritate Nostra ordinaria iniunctum fuit, hora duodecima servare teneantur, 
non obstante, quod etiam in parochiali ecclesia habeatur. 

Quinto. Similiter patres praedicti officium divinum in sacello suo peragant 
iuxta ordinis sui constitutiones ac morem. Aliaque munia spiritualia exequantur, 
prout iura canonica ipsis concedunt, nec ullo modo a capitulo aut ullo alio molesten- 
tur aut impediantur. 

Sexto. Circa sepulturas defunctorum“ ita conventum fuit, ut quicunque clerici 
vel laici illic in sacello vel in coemiterio et ambitu conventus nuper a Nobis erectis 
sepeliri** petunt, prius cadavera consueto more per clerum collegiatae et parochialis 
ecclesiae ad templum parochiale deferri ibique divina peragi, offertorium fieri et 
solita iura tam ecclesiae quam ministris persolvi faciant**. Peractis divinis cadaver 
ad ecclesiam seu sacellum beatae virginis vel coemiterium cum eadem processione 
ut ante deferatur et a patre conventus recipiatur ac cum solitis caeremoniis ac pre- 
cibus ab eodem dehumetur*". Septimus, trigesimus et etiam anniversarius [dies] 
semper ad petitionem haeredum servari poterit in dicto sacello pro eleemosynis, 
quas amici et propinqui defuncti religiosis patribus elargiri voluerint. 

Septimo. Circa fabricam ecclesiae et sarta tecta conservanda, uti hactenus opus 


568 Entgegenkommen gegenüber Anm. 513. 569 Anm. 222. 

5” Strenge Maßnahme als Reflex der gemeldeten stiftischen Schikanen, die den Fran- 
ziskanern das Verbleiben in Wiedenbrück erschweren und verleiden sollten. 

57. Versteckte Ankündigung, falls im Interesse des Friedens unvermeidlich. 

572 Anm. 560 f. 573 Anm. 555. 57 Anm. 543; auch „Casus aliquis resolutus** in 
Klosterakte I, BI. 17 ff. 575 Anm. 304. 

55 Durch dieses „prius“ schon fast durchweg alles Weitere verwehrt, da die meisten 
Begräbnisse oder doch garnicht wenige damals „propter Deum“, d.h. kostenlos, erfolgen 
mußten. 57 Anm. 317. i 


, Geschichte der Marienkirche zu Wiedenbrück — Nard t 
10C fuit provisorum ecclesiae parochialis ex utroque registro" praestare, ita ob- 
servetur imposterum. 

Octavo. Claves ecclesiae pro maiori custodia illius et rerum securitate patribus 
tradantur. Custos tamen ipsis ad manum et servitium sit illudque requisitus in omni- 
bus praestet, praesertim compulsationem pro defunctis ut hactenus per se suosque 
faciat. Iura tamen ipse percipiat, et quae ratione compulsationis vel dehumationis 
hucusque praestari solita sunt, ad conservationem fabricae dicti sacelli convertantur. 

Nono. Tam ecclesia quam coemiterium, ambitus et domus cum horto et apper- 
tinentiis gaudeant solitis ubique immunitatibus ac privilegiis iuxta canonicas sanctio- 
nes ac consuetudines aliorum locorum. 

Decimo. Si patres requisiti fuerint a capitulo, ut ipsos nonnunquam iuvent in 
officio divino seu sacrificiis missae, item processionibus publicis, ad quas patres 
iuxta Concilium Tridentinum*? comparebunt, illud, quantum sine detrimento officii 
divini in sacello praestandi fieri potest, libenter facient. Et vicissim capitulum eos- 
dem in suis necessitatibus propter Deum grato animo iuvabit, ut ita talis unitas ac 
mutua concordia animorum excitet etiam exemplum populorum. 

In quorum fidem ... 

15. Das Wiedenbrücker Stijt lehnt die Ordnung Franz Wilhelms ab; 20. Juli 1651. 

Original: Pfarrakte ‚Marienkirche‘, Bl. 10. 


Illustrissime ac Reverendissime Princeps et Domine, 
Domine Clementissime! 


Cum humillima devotissimaque inclinatione super vehementioribus in causa 
patrum Franciscanorum de observantia hic instantiis et declaratione Illustrissimae 
Celsitudinis Vestrae hodierno die capitulo insinuata** Illustrissimae Celsitudini 
Vestrae significare coactum fuit capitulum Widenbrugense: 

1. Quod, quantum ecclesiam beatae Mariae capituli huius filialem concernit, 
propter haec tempora aliasque considerationes graves tam sibi quam suis successori- 
bus et quae inde sequerentur incommoda**', capitulum hic non possit in aliud con- 
sentire quam quod eodem iure, quo ecclesiam predictam beatae Mariae anno 24to 
tenuit, teneat ac tenere velit capitulum nostrum. 

2. Quod patribus Franciscanis in praedicto templo capitulum exercitium divino- 
rum ad instantiam Illustrissimi in prima introductione patrum istorum pro militum 
tunc servitio5® libenter concesserit, sine impedimento stationum capituli ac servitii 
divini, dispositionis ac iuris, prout anno 24to ibidem capitulum habuit. i 

3. Circa sepulturam, quam [Illustrissimus expresse reservavit capitulo, ut patres 
nullatenus se in ea intromitterent***, nihil aliud capitulum concedere potest, quam ut 
in eiusdem possessione ac dispositione maneat, sicut anno 24to fuit capitulum, 
manereque velit. : 

4. Si quae bullae in hoc negotio capitulo nostro contrariae essent, quarum 
mentio saepius facta, [quae] saepiusque a capitulo petitae et hactenus exhibitae non 
sunt, contra eas capitulum tam pro se quam suis successoribus omne sibi iuris, prag- 
maticarumque sanctionum per Germaniam beneficium omni meliori modo, quo id 
facere potest ac debet**!, reservat protestaturque, si quid contra iura capituli et hanc 
declarationem eius in hac causa fiat. 


55 Anm. 65. 


59 Georg Schreiber, Das Weltkonzil von Trient, 2 Bde. . Freiburg 1951. 
580 Anhang 14. ss Andeutung: bedenklicher Verstoß gegen das „Normaljahr‘“. 
582 Anm. 272. 553 Anm. 599, von den Franziskanern trotzdem versucht. 


55! Klagedrohung. 
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Illustrissimae ac Reverendissimae Celsitudinis Vestrae 
servi devotissimi 
Christoph (orus) Strengerus, decanus’®; 
Bitterus Vloege, senior ac scholasticus***; 
Petrus Strohesneider, thesaurarius’®”; 
Joannes Sprenger***; 
Joannes Camen, canonicus**?; 
Joannes Oistman, canonicus*?, manu propria. 


Widenburgi, ex loco capitulari, anno [16]51. 20. Julii. 


Randvermerke: Praesentatum Illustrissimae Suae Celsitudini die 20. Julii hora 
5ta pomeridiana anno 1651. a reverendis dominis Joanne Sprengero et Joanne Ostman, 
canonicis. Mandavit porro idem Illustrissimus capellano suo Joanni Brogberen’®!, quatenus 
easdem litteras decano et capitulo reddat: nolle se similes impertinentias a quoquam 
acceptare*??, 

Rückseite: Protestatio capituli Widenbrugensis contra proiectum concordantiae cum 
patribus strictioris observantiae Widenbrugi 20. mensis Julii capitulo intimatum. 


16. Fürstbischof Franz Wilhelm befiehlt dem Wiedenbrücker Stift strenge Befolgung 
seiner Visitationsdekrete; Iburg, 24. Januar 1652. 

Original: Pfarrakte „Marienkirche“, Bl. 12. 

Reverendissimus ac lllustrissimus Episcopus Osnabrugensis Franciscus Guiliel- 
mus ex responso capituli Widenbrugensis 5to Decembris** ad se dato ac serius et 
paulo ante festa Natalitia tradito intellexit, quomodo dictum capitulum litteras suas 
sub dato die decimo septimo Novembris anni millesimi sexcentesimi quinquagesimi 
primi ad mandatum Illustrissimae Suae Celsitudinis explicare intendat, nimirum: 
quae contra praedicta decreta se habuisse gravamina dixerant, non alia esse, quam 
quae patres Franciscanos concernunt*?! ac proinde se protestationem Illustrissimae 
Suae Celsitudini factam" repetere. 

Hinc ulterius ultimate Illustrissima Sua Celsitudo sperat, quod in omnibus visi- 
tationis decretis ipsis intimatis obedientes erunt ac debite satisfacient. Ad patres 
Franciscanos quod attinet, praefata Illustrissima Sua Celsitudo repetit: protestatio- 
nem praetensam uti nullam ac invalidam male allegari nec protestationes ullas contra 
visitationis decreta, sed solas appellationes canonicas ad superiores, idque intra ter- 
minum a iure constitutum, valere nec effectum suspensivum operari posse. Proinde 
Illustrissima Sua Celsitudo similiter dictis decretis suis visitationis per omnia 
inhaerendo mandat, ut et in hoc satisfaciant, ne ius illud, quo superior in in- 
feriores inobedientes et episcopus in contumaces uti potest ac debet, exercere cogatur. 

Signatum in residentia episcopali Iburgensi** die vigesima. quarta Januarii anno 
millesimo sexcentesimo quinquagesimo secundo. 


555 Anm. 278. 558 Anm. 280/283. 

5" Harsewinkel, Ordo ac series, S. 41. 102. 

58 Flaskamp, Funde und Forschungen II, S. 39—42. 

59 Harsewinkel, Ordo ac series, S. 25. 114. 

50 Flaskamp, Funde und Forschungen I, S. 91—95. \ 

51 Johannes Brogberen aus Ibbenbüren, juris utriusque licentiatus, bischöflicher Sekre- 
tär und Aktuar, Hofkaplan, Schriftführer der Synoden, Geleit der Visitationen, Herausgeber 
der Osnabrücker Synodalakten. 

5? Anm. 313. Entsprechender Vermerk Klosterchronik S.5: „Widenbrugi 20. Julii ab 
Illustrissima Celsitudine Sua. decano et capitulo sancti Aegidii praesentatum, ut subscribe- 
rent. Servata trina desuper consultatione renuerunt.'* 

553 Rückgriff auf weiteren Schriftwechsel. 5954 Anm. 562. 55 Anhang 15. 

56 Bruch, Rittersitze, S. 19—33; Hermann Schröter, Um- und Ausbauten des 
ine unter Franz Wilhelm von Wartenberg: Osnabrücker Mitteilungen 67 (1956) 
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M X Geschichte der: Marienkirche zu Wiedenbrück : 73 


E Franciscus Guilielmus, 
E Episcopus Osnabrugenses, Ratisbonensis, Mindensis, Verdensis, 
3 manu propria. 
Langrundes Oblatensiegel mit wechselstándigem Osnabrücker Rad und Wartenberger 
Löwen, Umschrift: Franciscus Guilielmus, Dei gratia episcopus Osnabrugensis, comes de 
Wartenberg etc. 


Rückseite: Ad venerabile capitulum Widenbrugense. Praesentatum a domino Brog- 
bern 27. Januarii [1652]; capitulariter apertum ac praelectum 29. Januarii. 


17. Das Osnabrücker Domkapitel als geistliche Interimsregierung bestätigt den Wieden- 
brücker Franziskanerkonvent; Osnabrück, 26. Dezember 1661. 

\ Abschriften: Pfarrakte „Marienkirche“, Bl. 13; Klosterchronik, S. 1f. 

| Praepositus, decanus*", senior et capitulum cathedralis ecclesiae Osnabrugensis 

- universis et singulis praesentes visuris, lecturis seu legi audituris salutem in Domino, 

Cum reverendissimus et illustrissimus dominus, dominus Franciscus Guilielmus, 
episcopus Osnabrugensis etc., clementissimus dominus noster, multis argumentis ex- 
ploratum haberet, quam multiplices ad augmentum ecclesiae Dei praedicando, cate- 
chizando, afflictos et energumenos iuvando aliisque apostolicis religiosis officiis et 
exercitiis produceret fructus sacra religio fratrum minorum strictioris observantiae, 

- et eam ob causam praedictos religiosos in oppidum Widenbrugense unicae religioni 
catholicae addictum praesentibus admodum reverendo ac praenobili domino Joanne 
a Melschede, ecclesiae nostrae cathedralis decano etc.’%®, toto clero ac senatu populo- 
que Widenbrugensi introduxerit ac iisdem assignaverit usum ecclesiae beatae vir-' 
ginis*?, reservatis certis beneficiis simplicibus cum onere missarum in ea fundatis 
necnon sarta tecta una cum totius ecclesiae materalis conservatione provisoribus re- 
linquens conservanda, qui ordinatos ad eum finem reditus annuatim recipiunt, mor- 
tificatis etiam cum consensu senatus populique Widenbrugensis domibus pro habi- 
tatione religiosorum accommodatis ac fundo ab omni onere civili liberato; ac prae- 
dicti religiosi strictioris observantiae pro consensu nostro humillime supplicarint, 
quod in humiles eorum preces condescenderimus, prout hisce condescendimus; quare 
virtute harum praedictos patres de observantia in oppidum Widenbrugense intro- 
ductos ac ibidem fundatos authoritate nostra permittimus et indulgemus 

"et vigore harum introductionem et fundationem factam ratificando, confirmamus, 
ita ut usus ecclesiae praenominatae uti et eius ambitus penes ipsos patres in per- 
petuum permaneat, salvo semper iure capituli ibidem, penes quod quemadmodum 
manet eius ecclesiae redituum perceptio, sic et eiusdem reparatio. 

Volumus item et concedimus, ut quoad habitationem et horti districtum ab 
omni onere tam civitatis quam dioecesis, tam ipsi religiosi quam ipsis sub eodem 
tecto cohabitantes liberi et immunes persistant cum omnibus, quae formatus conven- 
tus de iure et indultis apostolicis (includendo religiosae mendicationis eo modo, quo 
hucusque ipsis concessum fuit, libertatem) praetendere potest. Quibus omnibus per- 
petuum inviolabilis firmitatis robur adiicientes eosdem patres in Domino exhortamur, 

‚ut Dei gloriam et honorem, in populo pietatem, in iuventute rudimenta fidei, in 
omnibus vitiorum extirpationem et virtutum plantationem publicis et privatis sacri- 
ficiis, piis ad Deum votis et precibus, cathechismis, confessionibus excipiendis, pro- 
cessionibus ef confraternitatibus instituendis et servandis*? sedulo, indefesse et stre- 
nue promoveant, sicut et harum virtute omnes et singulos tam de clero quam de 


597 Anm. 394 (Rhotert). 
598 Johannes von Melschede, zu Münster 1613—14 Subdiakon und Diakon, dann Dom- 


herr zu Hildesheim und Osnabrück, hier seit 1643 Domdechant, seit 1619 auch Stiftspropst 
zu Wiedenbrück, gest. 25. Juli 1650 zu Osnabrück; vgl. Rhotert, Die Domprópste und 
- Domdechanten, S. 27. 599 Anm. 50. 600 Anm. 324. 
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populo serio monemus, nec huic nostrae concessioni. ac confirmationi contraire ac 
dictos religiosos circa praemissa impedire aut turbare praesumant. k 
In quorum fidem praesentes sigillo nostro ad causas™* ac secretarii nostri manu 
munitas dedimus. 
Osnabrugi anno a partu virgineo 1661. die 26. Decembris. 
(L.S.) Henricus Duicker, secretarius*?, manu propria. 
18. Der Osnabrücker Generalvikar Wilhelm von Staell gestattet auf Bitten der Wieden- 


brücker Franziskaner öffentliche Prozessionen zum Bilde der Schmerzhajten Mutter in der 
Wiedenbrücker Marienkirche; Osnabrück, 21. September 1714. 


Abschrift (gleichzeitig) Klosterchronik; S. 588. 

Reverendissimi ac serenissimi principis et domini, domini Caroli, Dei gratia 
archiepiscopi Trevirensis, Sacri Romani Imperii per Galliam et regnum Arolatense 
archicancellarii et electoris, Osnabrugensis episcopi, principis, administratoris Prumi- 
ensis, ducis Lotharingiae et Barri etc., nos Wilhelmus Staell, per civitatem et 
dioecesin Osnabrugensem vicariatus in spiritualibus generalis administrator‘, omni- 
bus et singulis praesentes visuris, lecturis aut legi audituris salutem in Domino. 

Cum venerabilis et religiosus conventus ordinis sancti Francisci fratrum mi- 
norum sírictioris observantiae Widenbrugi nobis reverenter exponi fecerit, quod 
divina clementia ad suam suaeque matris augendam gloriam et honorem a multis iam 
annis fidelibus populis dolorosam statuam in ecclesia beatae virginis Mariae** visi- 
tantibus ibique divina beneficia petentibus se sat liberalem exhibeat, eaque pro fide- 
lium devotione multiplicet, ideoque multorum circumquaque christifidelium eo fe- 
rantur desideria?*, ut publica processione eandem sacratissimam virginem eiusque 
dolorosam statuam visitare ipsis liceat: 

Nos igitur eiusmodi piis desideriis annuere simulque dolorosae virginis Mariae 
in eodem sacello seu ecclesia minori ad usum fratrum minorum strictioris obser- 
vantiae deputata miraculis (uti asseritur) clarae?" cultum pro viribus promovere 
cupientes authoritate ordinaria nobis delegata quibuscunque christifidelibus, ut pro 
sua in dolorosam virginem devotione expansis etiam vexillis processionaliter ad prae- 
fatam ecclesiam seu sacellum pro participandis efficacius divinae largitatis donis 
e locis confinibus** accedere ibidemque sanctissimam Dei parentem honorare libere 
et licite possint ac valeant, tenore praesentium licentiam concedimus et facultatem in 
Domino impertimur, nullum tamen per hanc concessionen nostram collegiatae et 
parochiali ecclesiae praeiudicium*? generari volentes. 

In quorum fidem hasce manu nostra subscriptas, solito quoque officii? nostri 
sigillo communitas dedimus. 


Osnabrugi, ex vicariatu generali 21ma Septembris 1714. 
Wilhelmus Staell, vicariatus generalis administrator. 


© Westf. Siegel III 101 Nr.6: mandelfórmig, Crispin und Crispinian, ausgewi 
„+ Sigillum capituli Osnaburgensis ad causas“. š p E BORN 


$? Osnabrücker Mitteilungen 20, 1895, S. 5. 


608 Osnabrücker Fürstbischof (1698—1715). 9; Anm. 331. 
95 Anm. 138; vgl. Flaskamp, Bilder-Atlas, Tafeln 32 und 33, auch Bau- und Kunst- 
denkmäler, Kr. Wiedenbrück Tafel 49 Nr. 2. 606 Anm, 336. 607 Anm. 138. 


$5 Zur Vermeidung jeder Störung anderer Wallfahrten. 

$99 Deren Vesperbild (Bau- und Kunstdenkmäler, Tafel 44 Nr. 2) auch mehr als durch- ' 
schnittlich bekannt war. 

5:9 Offizialssiegel? Siegel des Generalvikariats (1810): über stehendem Sechsspeichen- 


rad der hl. Petrus mit Schlüsseln und Buch, umschrieben ,Sigillum vicariatus generalis : 
Osnabrugensis“. 


Vicente do Salvador OFM, 
: Vater der brasilianischen Geschichtsschreibung“ 


Von Venantius Willeke OFM 

Zum Provinzkapitel der portugiesischen Franziskaner, das 1619 in Lissabon. 
stattfand, erschien zum ersten Male als Vertreter der Missionare in Brasilien ein 
Kapitular, der auch in Brasilien geboren war. Es war P. Vicente do Salvador, 
der vor kurzem seine Amtszeit als Kustos der brasilianischen Klöster abgeschlossen 
hatte. Er gab den versammelten Kapitelsvätern nicht nur Rechenschaft über seine 
dreijährige Amtszeit und den Stand des Franziskanerordens in Brasilien, sondern 
legte ihnen auch eine umfangreiche, selbstverfaßte Chronik vor, in der die Ge- 
schichte der 1584 gegründeten brasilianischen Franziskanerkustodie vom hl. An- 
tonius mit ihren 8 Klöstern und 20 Indianermissionen aufgezeichnet war. Das vor- 
gelegte Werk fand allgemein Beifall, zumal es die erste eingehende und literarisch 
hocbstehende Darstellung der franziskanischen Missionstátigkeit in Brasilien war. 
Man bat den Autor, nach seiner Rückkehr nach Brasilien auch eine Geschichte der 
brasilianischen Kolonie zu verfassen, und gelehrte Kreise in Portugal boten sich an, 
für die spátere Drucklegung sorgen zu wollen. P. Vicente begab sich alsbald an die 
Arbeit und schrieb ein Werk über die Frühgeschichte Brasiliens. Weil er als erster 
Brasilianer die Annalen seines Vaterlandes schrieb, haben seine Landsleute ihm den 
Titel „Vater der brasilianischen Geschichtsschreibung“ beigelegt. 

Da P. Vicente do Salvador in der wissenschaftlichen Welt wenig bekannt ist und 
nur wenige Forscher sich mit ihm beschäftigt habent, wollen wir hier auf Grund der 
Quellen die wichtigsten Daten seines Lebens und seiner Schriften zusammenstellen. 


Leben des P. Vicente do Salvador 


Vicente Rodriguez Palha wurde in Matuim, einem Ort sechs Tagereisen nörd- 
lich von Bahia, als Sohn einer unlängst von Portugal eingewanderten Kolonisten- 
` familie geboren. Sein Vater hieß João Rodriguez Palha und seine Mutter Messia de 
Lemos*. Sein Geburtsdatum ist, wie so oft in jener Zeit, nicht überliefert, doch wird 


! Adrian Hypolito OFM, Frei Vicente do Salvador e sua Crónica da Custódia do 
Brasil, in: Provincia Franciscana de Santo Antonio do Brasil, I, Recife 1957, 225 f. 


? Frei Antonio de Santa Maria Jaboatào OFM, Novo Orbe Serafico Brasilico ou 
Chronica dos Frades Menores da Provincia do Brasil, Parte Segunda, vol. 1, Rio de Janeiro 
1859, 105 (zitiert: Jaboatäo). — Der erste Teil dieser wertvollen Chronik erschien erstmals 
1761 in Lissabon im Druck und wurde 1858 vom Historisch-Geographischen Institut in Rio 
de Janeiro neu herausgegeben und von Maximian Gomes Ribeiro gedruckt. In den folgen- 
den Jahren veróffentlichte dasselbe Institut auch den bisher noch nicht veróffentlichten 


16° T2 1 s" Venantius: Wälleke 


von manchen 1564 als sein Geburtsjahr angegeben. Die Taufe erfolgte am 28. Januar 
1567 in der Kathedrale von Bahia?, und zwar wohl deshalb, weil dort die Paten 
wohnten. Die ersten Schuljahre dürfte der junge Vinzenz nach damaligem Brauch 
bei dem Hausgeistlichen der benachbarten Zuckermühle verbracht haben. Nach eini- 
gen Jahren siedelte er nach Salvador über, wo er einen priesterlichen Onkel hatte, 
und besuchte das Kolleg der Jesuiten. Hier lernte er die Grammatik und die Artes 

(Philosophie), wie es dem damaligen Studiengang entsprach. Für die Universitäts- 
 studien ging der junge Brasilianer nach: Europa und studierte an der Universität zu 
Coimbra Rechtswissenschaft. 1587 konnte er als Doktor sowohl des weltlichen als 
auch des kirchlichen Rechtes in seine Heimat zurückkehren. Bald darauf entschloß er 
sich für die geistliche Laufbahn, wurde zum Priester der Diózese Salvador, der ein- 
zigen im damaligen Brasilien, geweiht und wurde bald Kanoniker an der Kathedrale. 
Der Bischof ehrte den gelehrten und frommen Kanoniker, indem er ihn zu seinem 
Generalvikar machte*. 

Mochte dem jungen Geistlichen eine glänzende Laufbahn bevorstehen, er hatte 
andere Ideale. Zum Staunen der ganzen Stadt trat der Generalvikar der Diözese am ` 
27. Januar 1599 in einen religiósen Orden ein, und zwar bei den Franziskanern von 
der strengsten Observanz, den Diskalzeaten. Der spätere Ordensgeschichtsschreiber 
P. Antonio Jaboatäo schildert die Bestürzung des Weltklerus und des Volkes, als 
sie von der Kunde hórten, und die Freude der Franziskaner, als der damalige Kustos, 
P. Brás de Säo Jerónimo, persönlich im Kloster zu Salvador die Einkleidungszere- 
monien vornahm*. Nàhere Gründe, warum P. Vicente sich dem Franziskanerorden 
anschloß, werden in den Quellen nicht angegeben. Wir wissen jedoch, daß der da- 
malige brasilianische Weltklerus an vielen Übeln krankte und nicht in bestem Rufe 
stand, während die vier religiösen Orden, die es in Bahia gab, miteinander in apo- 
stolischem Eifer und religiöser Ordenszucht wetteiferten. Vielleicht hat das aposto- 
lische Leben der Ordensleute, vorab der Franziskaner, einen tiefen Eindruck auf den 
edelgesinnten Priester gemacht und seinen Entschluß, sich dem Orden anzuschließen, 
mitbestimmt. 

In der Zeit nach seiner Rückkehr nach Brasilien hatte P. Vicente das Leben 
und Wirken der Minderbrüder, die seit 1587 in Salvador ein Kloster besaßen, ver- 
folgen können. Es war eine kleine, aber in Frömmigkeit und missionarischem Eifer 
ausgezeichnete Schar. Um die neue Missionskustodie bei ihrer Gründung auf einem 
möglichst soliden Fundament aufzubauen, hatte der Ordensgeneral Francesco Gon- 
zaga (1546—1620) sechs der besten Mitglieder der portugiesischen Diskalzeaten- 
Provinz vom hl. Antonius ausgewählt und nach Brasilien geschickt. Er hatte persön- 
lich den klugen P. Melquior de Santa Catarina ( 1610?) zum ersten Kustos bestellt 
und ihm das Recht verliehen, auch in anderen Provinzen geeignete Missionare an- 


zweiten Teil der Chronik, von dem 1859, 1861 und 1862 je ein Band erschien. Die Chronik 


des Fr. Antonio Jaboatão bildet die wichtigste Einzelquelle zum Leben des Vicente do 
Salvador. 


è Jaboatão, P. IL, v. 1, 106. ^ Ebd. 5 Ebd. 


Vicente do Salvador OFM ir 


zuwerben‘. Die ersten Franziskaner dieser Kustodie hatten in der Tat gut gearbeitet, 
Klöster gegründet und Missionen unter den einheimischen Indianern errichtet. So 
konnte schon 1587 Francesco Gonzaga in seinem Werk „De Origine seraphicae Re- 
ligionis Franeiscanae ejusque Progressibus“ mit großer Genugtuung über die Grün- 
dung in Brasilien und die Tätigkeit der ersten Franziskanermissionare der neuen 
Kustodie berichten: „Tag und Nacht wirken sie eifrig für das Heil jener heid- 
nischen Stämme wie auch der Gläubigen‘“. 

Am 30. Januar 1600 nahm der Guardian des Klosters von Aado P. Antonio da 
Insua, die feierliche Profeß des einheimischen Novizen entgegen’. Über die folgenden 
drei Jahre der Wirksamkeit des P. Vicente lassen uns die Quellen im dunklen; 1603 
finden wir ihn in Pernambuco’, wo er den Auftrag erhält, sich in die Indianermission 
von Paraiba zu begeben‘. Auf den ersten Blick mag es befremden, daß der Doktor 
beider Rechte in die Indianermission geschickt wird. Im Studienkonvent zu Olinda 
hätte es doch eine fruchtbarere Tätigkeit für ihn gegeben. Doch gab es gerade in den 

 Indianermissionen viele Schwierigkeiten zwischen den Ordensleuten und der Diö- 
zesankurie oder der Kolonialregierung, und es waren viele Rechtsfragen zu ent- 
scheiden. Denn die Franziskaner hatten eine Reihe von besonderen päpstlichen Voll- 
machten und Privilegien und manche königliche Vorrechte erhalten, die man in der 
Mission nicht anerkennen wollte. Viel zu leiden hatten die Franziskaner unter den 
Intrigen des Gouverneurs Feliciano Coelho, die sich so schlimm auswirkten, daß 
die Franziskaner verschiedene Indianerdórfer in Paraiba zeitweilig aufgaben". 

Über diese Zeit unter den Indianern hat P. Vicente sich Aufzeichnungen ge- 

. macht, die die Lage der Mission gut charakterisieren. Wenn die Missionschronisten 
die Arbeit und Erfolge der Missionare oft zu optimistisch, wenn nicht übertrieben 
erfolgreich, darstellten, so bildet P. Vicente eine seltene und erfreuliche Ausnahme 
und beurteilt die Mission unter den Paraíba-Indianern sehr nüchtern. Er schreibt: 
„Ich gebe zu, daß es schon eine Mühe ist, mit den Indianern und ihrer Unbeständig- 
keit zu kàmpfen. Denn anfangs machte es Freude, den Eifer und die Hingabe fest- 
zustellen, mit der sie zur Kirche eilten; läutete die Glocke zum Katechismus oder 
zur Messe, so liefen sie mit einer Eile und einem Lärm, der an Pferde erinnerte; 
doch in kurzer Zeit begannen sie so stark im Eifer nachzulassen, daß man sie drän- 
gen mußte. Viele zogen sogar weg auf ihre Pflanzungen, fern vom Dorf, um dem 
Kirchzwang zu entgehen**?. 


$ Zur Gründungsgeschichte der Kustodie vgl. Jaboatäo, P.I, v.2, 121—131 und 
Basilio Rówer, A Ordem Franciscana no Brasil, Rio de Janeiro 1947, 45—53. 

? Franciscus Gonzaga, De Origine seraphicae Religionis Franciscanae eiusque Pro- 
gressibus, Rom 1587, 1361. 

8 Jaboatäo, P.II, 106—107. — Das Leben des Antonio de Insua beschreibt Ja- 
boatäc kurz in P. II, 101—105 seiner Chronik. 

9 Frei Vicente do Salvador OFM, Historia do Brasil, 3. Aufl., São Paulo 1931, 
184s. (Zit.: Salvador). 10 Salvador, 393. 

11 Manuel da Ilha OFM, Divi Antonii Brasiliae Custodiae Enarratio seu Relatio. 
MS. Geschrieben in Lissabon 1621, ff. 308—311v. 12 Salvador, 393. 
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Im Juli 1606 siedelte dann P. Vicente nach Olinda über, wo seit 1596 das Or- 
densstudium für brasilianische und portugiesische Priestertumskandidaten bestand. - 
Hier sollte er die Artes lehren. Als jedoch der neue Kustos, P. Leonardo de Jesus, 
im Oktober des gleichen Jahres die drei neuen Klöster in Recife, Ipojuca und Rio : 
de Janeiro gründete, brauchte er erfahrene Patres und ernannte P. Vicente zum 
ersten Oberen des neuen Klosters in Rio de Janeiro. Die Gründung dieses Klosters ist 
nicht leicht gewesen. Schon 1590 hatten Verhandlungen wegen einer Franziskaner- 
niederlassung in Rio de Janeiro stattgefunden. Aber man hatte sich über den Bau- 
platz nicht einigen kónnen. Man hatte den Franziskanern ein tiefgelegenes Anwesen 
in der Nähe eines Sees zugewiesen. Doch hier war das zukünftige Kloster zu wenig 
vor Steckmücken, drückender Schwüle und Fiebergefahr geschützt, und nach alter 
Tradition und langer Erfahrung errichteten die Franziskaner gern ihre Klöster auf _ 
einer kleinen Anhöhe. So erbaten sie sich statt des 1590 überschriebenen Grund- 
stücks einen Berg, auf dem ein Antoniuskloster erbaut werden sollte. Dieser An- 
toniusberg hat für Rio de Janeiro in den letzten Jahrhunderten eine große re- 
ligiöse Bedeutung gehabt, ist aber heute bis auf ein geschmälertes Klostergebiet ab- - 
getragen. Im Februar 1607 landete P. Vicente mit einer kleinen Gruppe von Fran- 
ziskanern in Rio de Janeiro und ließ eine vorläufige, recht bescheidene Lehmhütte 
für die Klostergemeinde errichten. Dann überwachte er die Vorbereitungen für den 
endgültigen Klosterbau. Natursteine aller Größe und Bauholz wurden herbeigeschafft. 
Am 4. Juni 1608 hielt der Kustos die Grundsteinlegung”. 

Nach dieser ersten, wichtigen Phase der Klostergründung in der späteren Lan- 
deshauptstadt Rio de Janeiro griff P. Vicente wieder zum Wanderstab. Er kam 
nach Olinda und begann wiederum seine Lehrtätigkeit. Nur ein halbes Jahr unter- 
richtete er, dann brachte der neuernannte Kustos P. Francisco dos Santos einen Lek- 
tor von Portugal mit und setzte ihn für P. Vicente ein. Jaboatäo hebt eigens her- 
vor, mii welcher Ergebenheit P. Vicente diese Prüfung und eine weitere Versetzung 
nach Salvador hinnahm. In Salvador wurde P. Vicente Guardian und baute hier die 
Krankenabteilung aus!*. À 

Am 15. Februar 1614 wählte das Provinzkapitel in Portugal den Guardian 
P. Vicente zum Kustos und Leiter der Klöster und Missionen der Kustodie in Bra- 
silien. Seinen Sitz hatte er im Kloster von Olinda. Jetzt kam dem neuen Missions- 
obern, der als erster im Missionslande geboren war, seine bisherige vielseitige Er- 
fahrung als Seelsorger, Indianermissionar, Lektor und Guardian sehr zugute. Unter 
seiner Leitung wurden die Studien sehr gefördert und das Verwaltungssystem der 
Kustodie erfuhr bedeutende Verbesserungen”. 

Während der Amtszeit des P. Vicente do Salvador trugen auch die Bemühun- 
gen um eine größere Unabhängigkeit der Kustodie von Portugal und die Errichtung 


i 5 Jaboatão, P.I v. 1, 227, 341; P.II. 108; Basilio Rówer OFM, O Convento de 
Santo Antonio do Rio de Janeiro, 3. Zo. Potrupolis 1945, 19—32. 

^ Livro dos Guardiäes do Convento de S. Francisco da Bahia, Bahia 1943, 4. 

15 Jaboatão, P. I, v. 1, 230; P. II, 109. 
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einer eigenen Provinz in Brasilien die ersten Früchte. Zwar wurde die Kustodie erst 


-1647 unabhängig und 1657 zur Provinz erhoben. Doch erhielt P. Vicente schon im 


Jahre 1614 zugleich mit seiner Ernennung zum Kustos die Vollmacht, in der eigenen 
Kustodie Kapitel zu halten und alle Ämter mit Ausnahme des Kustos und der De- 
finitoren zu besetzen. Am 14. Oktober 1614 versammelte der Kustos sein erstes Ka- 
pitel zu Olinda'*. 


Die Notwendigkeit einer größeren Unabhängigkeit der brasilianischen Kustodie ' 
von Portugal zeigte sich auch in den folgenden Jahren. Der Kustos P. Vicente war 
dem Wunsche der Kolonialregierung nachgekommen und hatte 1614 zwei tüchtige 
Franziskaner, P. Cosme de São Damião“ und P. Manuel da Piedade, als Feldgeist- 
liche für den Befreiungsfeldzug des Staates Maranhäo aus den Händen der Fran- 


- zosen zur Verfügung gestellt. Der Eindruck, den diese beiden Franziskaner auf Por-- 


tugiesen, Indianer und selbst die Franzosen machten, war derart, daß man sie an 
Stelle der französischen Kapuziner?? in der Hauptstadt São Luís behalten wollte. Da 
die Patres jedoch bald nach Pernambuco zurückzogen, erbat der Gouverneur von Ma- 
ranhào, Jerónimo de Albuquerque, 1617 andere Franziskaner aus Portugal, die im 
Laufe der Jahre das Ordenskommissariat von Gräo-Parä in den heutigen Staaten 
Maranhão und Pará aufbauten?. In diesem Zusammenhang schlug 1617 der der- 
zeitige Gouverneur von Brasilien, Gaspar de Sousa, vor, die Franziskanerkustodie 
von Olinda zur selbstándigen Provinz zu erheben, und die Missionsberufe von Portu- 
gal sollten in Zukunft nur noch nach Maranhäo und Pará geschickt werden, um sich 
der Bekehrung der Indianer zu widmen und auch um eine kräftige Stütze gegen die: 
französischen und holländischen Einfälle zu sein”. 


In der Kustodie vom hl. Antonius von Olinda wurden im Laufe der Jahre: 
immer mehr Klagen laut, daf die portugiesische Mutterprovinz vornehmlich portu- 
giesische statt brasilianische Kustoden ernenne, während doch die Patres von Europa 
die Verhältnisse und Probleme der brasilianischen Mission viel langsamer erfaßten 
als die Einheimischen. Ferner wies man darauf hin, daß die häufigen Seereisen nach 
und von Portugal große und unnötige Unkosten verursachten und der zeitraubende. 


1 Jaboatão, l.c. 

17 P, Cosme de São Damião OFM war einer der bedeutenden Franziskaner im da- 
maligen Brasilien, wurde 1574 in Portugal geboren, kam um 1590 nach Brasilien, wurde 
dort 1598 Franziskaner und hatte viele leitende Stellungen inne. Er starb am 1. November 
1659 in Bahia. Über ihn schrieben u.a. Jaboatão, P. II, 127—242; Röwer, A Orden 
Franciscana no Brasil, 172—178. 

18 Manuel de Piedade OFM starb während dieses Feldzuges infolge einer Verwundung. 
Uber ihn vgl. Jaboatão, P. I, v.1, 88; P. IL 380—386; Röwer, Op. cit. 106. 

16 Uber die französischen Kapuziner und ihre Missionsarbeit in Maranhão berichtet 
P. Methodio da Nembro OFMCap, Storia dell'Attivitá Missionaria dei Minori Cappuceini 
nel Brasile, Roma 1958, 33—53. 

2 Jaboatão, P.I v. 1, 190. 

21 Barão de Studart, Documentos para a história do Brasil. 4 Bde, Fortaleza 1904,, 
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und oft unsichere Briefverkehr der Entwicklung der Kustodie hinderlich sei. Doch 
wurden diese berechtigten Wünsche und Klagen der Kustodie von der Mutterprovinz 
geflissentlich überhört, wenn nicht durchkreuzt. Als dann für lange Zeit die Hollän- 
der in Brasilien einfielen und besonders die Franziskaner und ihre Klóster unter 
ihrem Wüten zu leiden hatten, dachte einstweilen niemand mehr an die Errichtung 
einer selbständigen Provinz. 

Neben seinen Verwaltungsaufgaben als Kustos hatte P. Vicente während seiner 
Amtszeit immer noch Muße, in den einzelnen Kloster- und Missionsarchiven ge- 
schichtliche Forschungen anzustellen. Auf seinen Visitationsreisen durch ein Gebiet 
von 2000 Kilometer Länge fand er in den acht Klöstern und zwanzig Indianer- 
missionen zwischen Rio de Janeiro und Paraiba reiches Material für seine zwei Werke 
„Crônica da Custódia do Brasil‘ und „História do Brasil“, die ihn später in der 
breiten Offentlichkeit berühmt machen sollten. 


Als Jurist verteidigte P. Vicente die Rechte seiner Missionare sowohl der bi- 
schöflichen Kurie als auch der Kolonialregierung gegenüber. Auf dem Provinz- 
kapitel 1619 sprach er das ausschlaggebende Wort zur Übergabe aller Missions- 
stationen der Kustodie an die 1614 errichtete Apostolische Präfektur von Pernam- 
buco, weil die gerechten Ansprüche der Kustodie unerfüllt blieben??. 


Nach Ablauf der dreijährigen Amtszeit (1614—1617) zog sich P. Vicente 1617 
oder spátestens 1618 nach Portugal zurück, um von den Strapazen der vielen Reisen 
auszuruhen und beim nächsten Kapitel Rechenschaft über seine Verwaltung abzu- 
legen. Bei dieser Gelegenheit legte er, wie wir schon oben bemerkt haben, seine 
„Crônica da Custódia do Brasil‘ zur Begutachtung vor, und wurde ermutigt, seine 
geschichtlichen Forschungen fortzusetzen. Als man ihm auf dem Kapitel 1619 das 
Amt des Guardians von Salvador anbot, lehnte er das Angebot ab, wahrscheinlich 
um.sich besser der Ausarbeitung der geplanten Geschichte Brasiliens widmen zu 
können”. Kaum war er 1620 oder 1621 nach Brasilien zurückgekehrt, nahm er das 
neue Werk in Angriff und machte als Vorbereitung mehrere Studienreisen. 


Auf einer dieser Reisen, als er zu Schiff von Rio de Janeiro nach Bahia fuhr, 
fiel er einem Angriff der feindlichen Holländer zum Opfer. Diese setzten ihn zuerst 
auf dem Schiff gefangen, dann brachten sie ihn nach Salvador, das er bis zur Kapi- 
tulation der Holländer im Mai 1625 nicht verlassen durfte. Aber als einziger katho- 
lischer Seelsorger in Salvador betreute P. Vicente die zurückgebliebenen Portugiesen 
und hatte Gelegenheit, die Kriegsereignisse als Augenzeuge niederzuschreiben*. 

Gegen Ende des Jahres 1627 hatte P. Vicente do Salvador seine , Historia do 
Brasil“ abgeschlossen und konnte sich mehr den Aufgaben der Kustodie und des 
Apostolates widmen. Ein drittel Mal zum Guardian von Salvador ernannt, verwaltete 


22 Provinzialarchiv der Franziskaner zu Recife, I, 1, fol. 219; Venantius Willeke 
OFM, As missöes das Custódia de Santo António 1585—1619, in: Provincia Franciscana de 
S. Antonio do Brasil, I, Recife 1957, 302; Jaboatão, P.I, v. 2, 363—369. 

23 Jaboatäo, P.II, 110. 2t Salvador, 533. 
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der Sechzigjährige das Amt von 1630—1633. Inzwischen arbeitete er noch an Ver- 
besserungen und Zusätzen zu seiner Geschichte Brasiliens. Schon 1627 hatte er das 
Manuskript nach Portugal gesandt, wo der gelehrte Kanoniker Manuel Severim Faria 
von Évora, ein Bruder des Brasilienmissionars und Franziskaners P. Cristovào Se- 


verim de Lisboa, der Kommissar des hl. Uffiziums und des Kommissariats von Ma- 
ranhäo wurde, das Werk drucken lassen wollte. Doch P. Vicente starb, ohne die 
Drucklegung seiner Werke erlebt zu haben. 

P. Vicente muß zwischen 1636 und 1639 gestorben sein. P. Antonio Jaboatäo 
sah in der Camara Ecclesiastica da Bahia noch ein Dokument, das sich auf die Prie- 
sterweihe eines Hieronymus de Temos bezog und das am 2. Oktober 1636 von 
Vicente do Salvador unterzeichnet worden war. Aber, wie P. Antonio Jaboatão; 
überzeugend darlegt, weilte P. Vicente im Jahre 1639 bereits nicht mehr unter den 
Lebenden. Er starb in Salvador und liegt auch dort begraben®. 


II. 
Werke des P. Vicente do Salvador 
1. Die Chronik der Kustodie Brasiliens 


Das erste bedeutende Werk, das Vicente do Salvador verfaßte, ist seine ,,Cró- 
nica da Custódia do Brasil“. Da sie nicht mehr erhalten ist, bzw. noch nicht wieder 
aufgefunden ist, kónnen wir uns kein klares Bild von ihrem Umfang, ihrem Aufbau 
und ihrem Inhalt machen. 

Nach Ansicht des P. Antonio Jaboatäo verfaßte P. Vicente seine Chronik in 
den Jahren 1612—1614, als er das erste Mal Guardian des Klosters in Salvador 
war". Doch darf man mit Recht annehmen, daß er seiner Chronik erst um 1617, 
nachdem er die Kustodie durch ausgedehnte Visitationsreisen kennengelernt hatte, 
die endgültige Fassung gab. P. Vicente nahm das Manuskript mit nach Portugal, wo 
es von: Provinzkapitel 1619 approbiert wurde. Er nahm es aber nicht wieder mit 
nach Brasilien, sondern überließ es dem Provinzial, der es als Grundlage für weitere 
geschichtliche Arbeiten benótigte. Denn im gleichen Jahre 1619 hatte der General- 
minister Benigno da Genova ein Rundschreiben an alle Provinziüle gesandt, 
in dem er ihnen auftrug, das noch vorhandene geschichtliche Material sammeln zu 
lassen und nach Rom zu schicken”. 

Heute kennen wir die Chronik des Vicente do Salvador nur aus Bruchstücken in 
anderen Werken. Der Auftrag, einen lateinischen Bericht über die Brasilienmission 
für die Ordenskurie zu verfassen, fiel dem portugiesischen Franziskaner Manuel 


25 Livro dos Guardiaes, 6; Jaboatão, l.c. ? Jaboatão, P: IE, 105, 111. 
27 Ebd. 109. 
2 Heribert Holzapfel, Handbuch der Geschichte des Franziskanerordens, Frei- 


burg 1909, 580. 


6 Franz. Studien, 43. Jahrg., Heft 1 
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da Ilha zu. Er verfaßte das noch erhaltene Werk „Divi Antonii Brasiliae Custodiae 
Enarratio seu Relatio*, das auf der Chronik des Vicente do Salvador fußt. Um 1652 
benutzte Jorge Cardoso die Cronica und nahm einige Stellen in sein Werk „Agio- 
logio Lusitano“ auf?. Während Manuel da Ilha mit keinem Worte den Autor 
seiner Quelle erwähnt®, gibt Cardoso korrekt den Fundort an. Schließlich hat Vi- 
cente do Salvador selbst manche Ereignisse aus der Chronik in seine Geschichte Bra- 
siliens übernommen. 

Inwieweit das Werk des Manuel da Ilha auf die Chronik des Vicente do Sal- 
vador zurückgeht, ob es nur einige Teile übernommen hat, oder ob es eine voll- 
ständige und wörtliche Übersetzung ist, läßt sich heute noch nicht ausmachen. Das 
läßt sich erst genau untersuchen, sobald die Geschichte Brasiliens des P. Vicente in 
kritischer und fehlerfreier Neuausgabe erschienen und das Werk des Manuel da 
Ilha ebenfalls herausgegeben und der wissenschaftlichen Welt zugänglich ge- 
macht ist. 

Daß die Chronik der Kustodie von großem historischem Wert ist, steht über 
allem Zweifel. Denn wir wissen bereits, daß sie viele Einzelheiten enthält, die wir 
heute aus keiner anderen direkten Quelle erfahren können, da die alten und reichen 
Klosterarchive der Franziskaner in Brasilien in den Kriegswirren der Holländerein- 
fälle große Verluste erlitten haben. Weiter hat die Chronik den Vorzug, daß ihr 
Autor großenteils als Zeitgenosse und oft sogar als Augenzeuge schreiben konnte. 
Denn er kehrte schon 1587 von seiner ersten Europareise nach Brasilien heim, als 
die Kustodie erst zwei Jahre bestand und das Kloster von Salvador gerade .ge- 
baut wurde. 

Aus den bekannt gewordenen Bruchstücken der Chronik ersehen wir, daß P. Vi- 
cente sich nicht nur mit der Geschichte der Franziskanerklöster und der Indianer- 
missionen der Franziskaner beschäftigte, sondern auch manches über die Lebens- 
weise, die Sitten und die Religion der Indianer aufzeichnete®!. 


2. Die Geschichte Brasiliens 


Vicente do Salvador entschloß sich, seine ,,História do Brasil“ zu schreiben, als 
er sich 1619 in Portugal befand. Die Vorbereitung und Ausarbeitung des Werkes 
nahm rund sechs Jahre in Anspruch. Sicher waren ihm für das Unternehmen seine 
früheren Stellungen als Generalvikar der Diózese und Kustos seines Ordens, sowie 
seine Beziehungen in Portugal und in verschiedenen Teilen Brasiliens von großem 
Nutzen. Dazu muß er schon den Ruf eines Gelehrten gehabt haben. So hatte er Zu- 


2 Jorge Cardoso, Agiológio Lusitano. Tomo I, Lissabon 1652, 469, 516. 

3? Obwohl Manuel da Ilha den Namen des Vicente do Salvador nicht erwähnt, be- 
ruft er sich ófters auf das Zeugnis des früheren Kustos Leonardo de Jesus für die Zuver- 
lüssigkeit seiner Chronik. Ilha, op. cit. fol. 287, 300, 311; vgl. auch Adrian Hy polito, 
Frei Vicente do Salvador e sua Crónica da Custódia do Brasil, l. c. 225s. 

® Manuel da Ilha, op. cit. fol. 299 r/v. 
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gang zu handschriftlichen Aufzeichnungen und zu Büchern, aus denen er schöpfen 
konnte. Vor allem aber brauchte er Kontakt mit Augenzeugen, zuverlässigen und gut 
unterrichteten Personen an vielen Orten, die ihm die Geschehnisse mitteilen konn- 
ten. Er selbst war ein aufmerksamer Beobachter des Zeitgeschehens. Das Werk war 
im Dezember 1627 so weit abgeschlossen, daß er die Widmung an den portugie- 
sischen Kanoniker Manuel Severim Faria schreiben konnte. Noch im selben Monat 
ging das handgeschriebene Werk an seinen Gönner ab, damit er es in Portugal ver- 
öffentliche®?. 

Da der Autor noch länge im Geiste bei seinen geschichtlichen For- 
schungen weilte, von Portugal aber keine Nachricht über die Inangriffnahme 


. des Druckes einlief, ließ P. Vicente im Laufe der Jahre noch Zusätze und Ver- 


besserungen folgen, die man später in einem portugiesischen Archiv wiedergefunden 
hat**. Vicente de Salvador sank aber schließlich, fast aueh ins Grab, 
ohne von der Drucklegung seiner Werke gehört zu haben. 

Die „Historia do Brasil“ ist, ähnlich wie die „Crönica da Custödia do Brasil“, 
öfters von anderen Autoren als Quelle für ihre eigenen Werke benutzt worden. Der 
Augustiner P. Agostinho de Santa Maria übernahm 1722 verschiedene Stellen 
der Geschichte Brasiliens in den neunten und zehnten Band seines Werkes „Santu- 
ario Mariano", und er verschweigt dabei nicht, woher er sie genommen hat. Varn- 
hagen dagegen hat in seiner „Historia Geral do Brasil“ sehr viel von Vicente do 
Salvador abgeschrieben, diesen aber nicht mit seinem vollständigen Namen genannt, 
sondern nur einmal das unbekannte Sigel Fr. V. gebraucht‘®. 

In den letzten Jahrzehnten des vergangenen Jahrhunderts ist das Werk des 
Vicente do Salvador endlich in seinem richtigen Werte anerkannt worden. Besonders 
gebührt dem Brasilianer Capistrano de Abreu das Verdienst, auf die Bedeutung des 
Geschichtswerkes hingewiesen zu haben. Mit bewunderungswürdiger Hingabe kom- 
mentierte und veröffentlichte er das Buch. So wurde es im Jalıre 1889, fast 250 
Jahre nach dem Tode des Autors, zum ersten Male gedruckt. Zu bedauern ist nur, 
daß Capistrano de Abreu von Portugal nur eine fehlerhafte Abschrift des Manu- 
skriptes bekam, die bis heute immer wieder abgedruckt wurde. 

Die Bedeutung der „História do Brasil“ liegt sowohl auf historischem als auch 
auf literarischem Gebiete. Was seine Bedeutung für die brasilianische Geschichts- 
wissenschaft angeht, so wissen wir viele Ereignisse der brasilianischen Geschichte 
nur auf Grund der Geschichte des Vicente do Salvador. Besonders für die Zeit von 
1580 bis 1627 ist sein Werk eine sehr wertvolle Fundgrube. Dazu ist Vicente do Sal- 


32 Salvador, 488. 


33 Vicente do Salvador, Addicöes e emendas que se däo de por na minha Histöria 


do Brasil, nos lugares que väo apontados aqui. MS im Archiv Tórre do Tombo in Lissabon, 
Livros do Brasil, codice 24. Nach A. Hy polito, op. cit. 203. 

$4 Agostinho de Santa Maria, Santuario Mariano, IX, Lissabon 1722, 191—194, 
231—232; X (1723) 55—59. 

5 A. Hypolito, op. cit. 215. 
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. 
vador ein Geschichtsschreiber, der die Wahrheit schreiben will und sich nicht von 
den charakteristischen Fehlern der Geschichtsschreiber seiner Zeit beeinflussen ließ. 
Darum kann es sich auch kein moderner Geschichtsschreiber leisten, bei Behand- 
lung der brasilianischen Anfangsgeschichte den Autor der „Histöria do Brasil“ zu 
übergehen. 

In der brasilianischen Literaturgeschichte ist Vicente do Salvador geschätzt we- 
gen seines guten portugiesischen Stils, der selbst den vieler Portugiesen seiner Zeit 
übertrifft. Sein Stil ist lebendig, klar und präzise, nicht selten dichterisch und fast 
immer anschaulich. Bei der Lektüre der „Histöria do Brasil‘ gewinnt man den un- 
mittelbaren Eindruck, daß der Autor selbst viele Ereignisse miterlebt hat, so be- 
geistert teilt er sie mit. 

So hat Vicente do Salvador vom heutigen Brasilien nicht nur den Titel „Vater 
der brasilianischen Geschichte“ empfangen, sondern wird auch als einer ihrer Klas- 
siker gepriesen. „Klassiker unserer Geschichte“ nennt ihn Capistrano de Abreu. 
Die brasilianischen Literarhistoriker Silvio Romero? und José Verissimo” 
bezeichnen ihn als „Klassiker unserer Literatur ^55. 


3 S. Romero, Historia da Literatura brasileira, I, Rio de Janeiro 1942, 33. 

.3$' J. Verissimo, Historia da Literatura brasileira, Rio de Janeiro 1929, 61. 

3$ Vorliegende Studie wurde in einigen Punkten von P. Dr. Bernward Willeke 
OFM, Münster, erweitert und für den Druck vorbereitet. 
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Predigthandschriften aus dem Franziskanerkloster Herstelle 


Von Leonhard Intorp 


Im Archiv des Erzbischöflichen Generalvikariates in Paderborn befindet sich eine 
Sammlung von Predigthandschriften! aus dem Franziskanerkloster Herstelle an der Weser?. 

Die Sammlung enthält auf 468 Seiten im Quartformat 68 Predigten von verschiedenen 
Verfassern. Bis auf zwei sind alle vollständig ausgearbeitet. Insgesamt lassen sich neun 
Schreiber unterscheiden. Zwei davon sind sehr häufig vertreten, der eine mit 31°, der an- 
dere mit 26 Predigten‘. Die übrigen Prediger sind entweder mit einem Konzept oder mit 
zwei und drei Konzepten vertreten. Die Texte sind durchweg sorgfältig und gut leserlich 
niedergeschrieben. Aus eingetragenen Jahreszahlen ergibt sich, daß die Mehrzahl der Pre- 
digten zwischen 1780 und 1800 gehalten bzw. niedergeschrieben worden ist. Die älteste Pre- 
digt stammt aus dem Jahre 1753, die jüngste trägt die Jahreszahl 1813. 

Ortsangaben sind seltener und teilweise nicht zu entziffern. Genannt werden u.a. Han- 
dorf, Hiltrup und Nordwalde im Münsterland, Brilon und Kloster Grafschaft im Sauerland. 
Die Namen der Prediger sind nicht angegeben. Eine Ausnahme bildet die erste Predigt. Sie 
wurde weder innerhalb der sächsischen Ordensprovinz noch von einem Franziskaner ge- 
halten*. í 

Für die franziskanische Provenienz der Sammlung spricht nicht nur die Herkunft aus 
dem Kloster Herstelle, sondern auch der auffallende Anteil franziskanischen Eigengutes. So 
finden sich drei Predigten auf den hl. Franz von Assisi‘, zwei Predigten auf den hl. Anto- 
nius von Padua’, eine Predigt auf den Franziskaner Bonaventura von Potenza aus Anlaß 
seiner Seligsprechung im Jahre 17775, zwei Einkleidungsreden? und zwei Predigten zum 
Portiunkulafest!?. 

Die meisten Predigten sind zu bestimmten Ferial- und Festtagen des Kirchenjahres ver- 
faßt. Daneben finden sich eine allgemein gehaltene Festpredigt, eine Leichenrede und zwei 
Bruderschaftsansprachen. Andere behandeln ein bestimmtes Thema, etwa „Von der standes- 
mäßigen Heiligkeit‘‘!! oder „Jesus der Kinderfreund‘‘!?. Bis auf einige lateinische Zitate aus 
der Heiligen Schrift ist die deutsche Sprache verwendet. | 


! Handschrift LXXXI. 

? Die 1617 gegründete Niederlassung wurde 1825 aufgehoben. 

® Nr. 1, 2, 4, 6, 7, 16—27, 49, 52, 54, 56, 57, 59—67. 

4 Nr. 10—15, 28—33, 35—47, 53. 

5 Das Titelblatt lautet: ,,Der begeisterte Leib Francisci Seraphici oder Lob- und Ehren- 
Predigt an dem Hohen Festtage des glorwürdigsten und Seraphischen Patriarchen und Erz- 
vaters Francisci seraphici. Bey einer zahlreich und Hochansehnlichen Versammlung in der 
Haupt- und Festungsstadt Braunau den 4ten Oktober 1767 vorgetragen von P. Felix Sutor 
Ord. Erem. S. August.‘ 

$ S, 1—12; 13—23; 307. 

1 S. 325—335; 377—390. 

8 S. 31—37; Duplikat S. 365—368. 

? S. 349—355; 365—368. 

10 S, 393—400; 401—408. 

11 S, 415—420. 

1? 5.441. 
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Entstanden sind die Predigten gelegentlich eines Predigtauftrages. Zum Teil wurden 
sie später mehrmals wiederholt und mit der entsprechenden Jahreszahl versehen. 

Predigtmanuskripte, die nur für den eigenen Gebrauch gedacht sind, werden im allge- 
meinen vom Verfasser sehr sorglos behandelt und nach seinem Tode der Aufbewahrung 
nicht für wert gehalten. Daß unsere Predigten ausführlich niedergeschrieben wurden und 
erhalten blieben, mag auf eine Verordnung des Provinzials der sáchsischen Franziskanerpro- 
vinz vom 22. Januar 1774 zurückzuführen sein, die allen Predigern vorschrieb, ihre jühr- 
lichen Predigten sorgfältig in deutscher Sprache niederzuschreiben, damit geprüft werden 
könne, ob sie für den Druck geeignet seient’. 

Interessant ist die vorliegende — übrigens ohne Ordnungsprinzip zusammengebundene 
— Sammlung vor allem dadurch, daf? sich der Übergang vom Barock zur Aufklárung deut- 
lich abzeichnet. Während die älteste Predigt von 1753 noch ganz im Barock wurzelt, finden 
sich später immer weniger barocke Elemente". Mit steigender Jahreszahl läßt sich eine the- 
matische und stilistische Neuorientierung durch die anbrechende Aufklärungszeit immer ge- 
nauer erkennen. Transzendente Bezüge treten zurück, die ehemals so beliebten Wunderge- 
schichten verschwinden und der eschatologische Horizont verblaßt. 

Die Hochschätzung der Tradition schwindet. Bei der Abfassung der Predigt strebte man 
eine weitgehende Eigenständigkeit an, auch wenn das eine Einbuße an Tiefe und Reichtum 
bedeutete. Zitate haben nicht mehr das autoritative Gewicht wie in der Barockzeit. Außer 
einigen Schriftstellen werden ganz vereinzelt Ambrosius, Augustinus, Chrysostomus und Tho- 
mas von Aquin angeführt. Fremde Predigtliteratur scheint kaum herangezogen worden zu 
sein!. Profane Autoren sind nirgends erwähnt. 
` Dem Geist der Aufklärungszeit entsprechend rücken der Mensch und seine Belange 
mehr als früher in das Blickfeld. Begriffe wie „Religionspflicht‘‘ oder „Wohlfahrt‘‘ finden 
den Weg auf die Kanzel. Eine Predigt von 1797, überschrieben „Warnung vor der Ver- 
drossenheit in der Wahrnehmung des Berufes‘, beginnt so: 

„Es würde sehr gut um die Wohlfahrt der menschlichen Gesellschaft so wie um häus- 
liche Ordnung und Zufriedenheit stehen, wenn die verschiedenen Berufspflichten, die ein 
jeder nach seinem Stand in der Welt zu erfüllen hat, mit der gehörigen Treue vorgenommen 
würden. Ein großer Teil der Übel und Leiden, über welche so oft in der Welt geklagt wird, 
nimmt daher seinen Ursprung, daß dasjenige versäumet und ohne Gottesfurcht und Gewissen- 
haftigkeit geleistet wird, was ein jeder seinem Stand gemäß zu leisten schuldig ist**!5. 

Ausführungen über Pflichterfüllung und Kindererziehung nehmen dementsprechend 
einen breiten Raum in der Verkündigung ein. 

Zu den Auswirkungen des aufklärerischen Zeitgeistes gehört die starke Hervorkehrung 
lehrhafter Tendenzen. Christus wird vorwiegend als historisches Vorbild gesehen, das der 
»redliche Tugendfreund und gute Christ nachahmt. Das Leben des Christen soll nicht nur 
mit dem Leben Christi, sondern auch mit der menschlichen Vernunft in Einklang stehen. So 


13 Chronik des Franziskanerklosters Münster S. 170. Das Manuskript befindet sich im 
Archiv des Franziskanerklosters Werl. 

11 Zur deutschen Predigt der Barockzeit: Maximilian Neuma yr, Die Schriftpredigt im 
Barock, Paderborn 1938. Gandulf Korte, P. Christian Brez O. F. M., Ein Beitrag zur Erfor- 
schung des Barockschrifttums (Franziskanische Forschungen, Heft 1), Werl 1935. Alex | 
Wilms, Predigtsammlungen des Warburger Dominikanerklosters. Ein Beitrag zur Ge- 
schichte der Predigttätigkeit in Deutschland um das Jahr 1700 (Quellen und Forschungen zur - 
Geschichte des Dominikanerordens in Deutschland, Heft 36), Kóln 1939. P. Bonaventura 
von Mehr, Das Predigtwesen in der Kölnischen und Rheinischen Kapuzinerprovinz im 17. 
und 18. Jahrhundert, Hom 1945. Constantin Pohlmann, Die theologische Konzeption 
der Barockpredigt, in: Theologie und Glaube 49 (1959) 30—38. 

1 In einer Predigt auf das Fest Maria Himmelfahrt wird auf das zeitgenössische Werk 
des Osnabrücker Dompredigers Herft verwiesen. J.B. Herft, Predigten über die verschie- 
denen Sonn- und Festtage, Münster und Osnabrück 1787. 
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heißt es z. B.: ,,O mein Jesus, es würde sehr unvernünftig sein, wenn ich mir ein anderes 
Leben als das Deinige wünschte“. Gottes weise und gnädige Absichten und das zweck- 
mäßige und vernünftige Verhalten des Menschen werden mit Vorliebe dargestellt. Es ist 
ein Stück Aufklärungsglaube, der meint, daß die christliche Lebensweise zugleich die ver- 
nünftigste und vorteilhafteste sei. 

Die zahlreichen Osterpredigten zeigen, daß man dem zentralen Geheimnis des Kirchen- 
Jahres nicht gerecht wurde!*. Eine Osterpredigt von 1799 sagt, durch die Auferstehung, 
„wurde die verkannte Tugend Jesu ans Licht gebracht und vor der ganzen Welt gerecht- 
fertigt . . Ich denke, wir werden das heutige Fest nicht besser, nicht würdiger feiern kón- 
nen, Are wenn wir uns aus den Umständen der Auferstehungsgeschichte überzeugen, wie 
nothwendig und wie wichtig es sey, daß Gott die geheimen und wahren Gesinnungen der 
Menschen vor der Welt aufdecke‘“°. 

Wenn das Verhaftetsein an die Zeitstrómungen auch mancherlei Verflachung und Ver- 
wüsserung der Glaubensverkündigung mit sich brachte, so finden sich anderseits doch auch 
tiefgründige theologische Ausführungen, nicht selten mit mystischem Schwung gepaart. 
Hierher rechnen z.B. die Ansprachen anläßlich der Einkleidung?. Anerkennend hervorzu- 
heben ist der seelsorgliche Eifer, der auf Vertiefung des Glaubenslebens und Vermehrung 
der Tugenden dringt. : k 

Ihren Wert erhalten unsere Predigtmanuskripte aber vor allem dadurch, daß sie aus 
der homiletischen Praxis hervorgegangen sind. Für die Geschichte der Predigt und das 
Wirken der westfälischen Franziskaner um 1800 ist ein Einblick in die landläufige Pre- 
digtweise ja ungleich wichtiger als gedruckte Mustersammlungen oder auffallende Leistun- 
gen einzelner Kanzelgrößen. 


17 S. 54. 

18 Vgl. Bruno Dreher, Die Osterpredigt, Freiburg 1951. 
19 S. 114. 

‚20 Vgl. Anm. 9. 
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Müller-Markus, Dr. Siegfried, Einstein und die Sowjetphilosophie. Krisis einer 
Lehre. 1. Band: Die Grundlagen. Die spezielle Relativitätstheorie. Dordrecht- 
Holland, D. Reidel Publishing Company, 1960 (8°, XVI 481 S.). 


Man muß dem Herausgeber der Buchreihe „Sovietica. Abhandlungen des Osteuropa-In- 
stituts Universität Freiburg/Schweiz*, die mit vorliegendem Band eröffnet wird, Prof. Dr. 
J. M. Bochenski, recht geben, wenn er es in seinem Vorwort „einen glücklichen Zufall“ 
nennt, daß ein Forscher alle Voraussetzungen besitzt, um ein solches Buch schreiben zu 
können. Er müsse wenigstens drei ganz verschiedene Gebiete beherrschen: „die zeit- 
genössische Physik, die zeitgenössische systematische Philosophie der Natur und die Vor- 
aussetzungen des zeitgenössischen sowjetischen Denkens‘‘ (XIIf.). Dazu ist noch eine gute 
Kenntnis der russischen Sprache erforderlich, um die schwierigen, meist nur im Original- 
text zugänglichen Quellen lesen zu können. Daß S. Müller-Markus alle diese Bedingungen 
erfüllt, beweist sein Werk. 


Wie stark die philosophische Grundhaltung des dialektischen Materialismus (Diamat) _ 


auch die naturwissenschaftliche Theorienbildung beherrscht und bestimmt, zeigt sich nir- 
gends stärker als bei der Auseinandersetzung der sowjetischen Wissenschaftler mit der Ein- 
steinschen Relativitätstheorie (RTh). Das erbitterte Ringen um diese Theorie, das vor allem 
in den letzten zehn Jahren in der Sowjetunion stattgefunden hat (Müller-Markus beschränkt 
sich in seiner Darstellung auf den Zeitraum von 1950 bis 1960), war nicht nur bedingt 
durch die physikalisch-philosophische Problematik, die in der RTh als solcher liegt, son- 
dern vor allem durch die Überzeugung der Sowjetphilosophen, daß die RTh mit dem Dia- 
mat nicht zu vereinbaren sei. Dieser Kampf ist aber auch gekennzeichnet durch den ener- 
gischen Widerstand namhafter sowjetischer Physiker, aus ideologischen Gründen eine 
physikalische Theorie abzulehnen, die schon weitgehende Verifikation durch die Empirie 
erfahren hat. 

Es ist nicht zufällig, daß sich gerade an der RTh die Auseinandersetzung mit dem 
Diamat besonders heftig entzündet hat. Das liegt sowohl an der Eigenart der RTh, die zwar 
zunächst eine physikalische Theorie ist, aber auch bedeutsame philosophische und vor allem 
erkenntnistheoretische Elemente in sich enthält, wie auch am Diamat, der in der heutigen 
Sowjetunion mit einem extremen erkenntnistheoretischen Realismus identifiziert wird (Ab- 
bildtheorie Lenins). 

In dankenswerter Weise hat der Verfasser für jene Leser seines Buches, die mit den 
Thesen des Diamat wie auch der RTh nicht so ganz vertraut sind, auf 40 Seiten eine knappe 
Darstellung beider gegeben. Dabei hat er „die grundlegenden Definitionen und Sätze der 
RTh nach ihrem logischen Aufbau zusammengestellt“ (25), ohne sich des mathematischen 
Apparates in nennenswerter Weise zu bedienen. Originell ist die Kenntlichmachung der 
logischen Abhängigkeit der einzelnen Thesen durch ein Zahlensystem. 

Das 3. Kapitel des 1. Abschnittes gibt einen Grundriß der Auseinandersetzung zwischen 


' Diamat und RTh. Ihre Etappen sind folgende: In den ersten Jahrzehnten nach der Oktober- 


revolution wurden wohl einige Sonderfragen der RTh diskutiert. Aber der forcierte Aufbau 
der sowjetischen Industrie verlangte mehr die technische Auswertung als die philosophische 
Diskussion der physikalischen Erkenntnisse. Erst recht galt das für die Zeit des zweiten 
Weltkrieges. Aber in den Nachkriegsjahren setzte von seiten der Parteiphilosophen ein mas- 
siver Angriff gegen bestimmte naturwissenschaftliche Lehren ein, die an den Grundlagen) 
des Diamat zu rütteln schienen. Dazu gehörte vor allem die Einsteinsche RTh, welche die 
schärfsten Angriffe durch die Philosophen des Diamat erfuhr, aber wider Erwarten von 
den Physikern in fast geschlossener Eintracht verteidigt wurde. Die Physiker blieben Sieger. 
1955 „wurde die RTh offiziell und uneingeschränkt als physikalische Theorie von den 
Philosophen anerkannt" (58). Die Diskussion um die philosophische Deutung und Be- 
deutung der RTh geht allerdings bis zum heutigen Tage weiter. 

Es muß aber festgehalten werden, daß die Einsteinsche Theorie von keiner Seite günz- 
lich verneint bzw. bejaht wurde. Gewisse Formeln der RTh mußten auch die Gegner gelten 
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lassen, und eine gewisse positivistische Tendenz in der Theorie von Einstein konnten auch 
die Physiker nicht bejahen, entweder aus eigener Überzeugung oder unter dem Druck des 
Systems. Überhaupt scheint der Schwerpunkt des Kampfes immer auf erkenntnistheore- 
tischem Gebiet gelegen zu haben. Beinahe von allen wird A. Einstein als ,,Machist** (d.h. 
Positivist) bezeichnet. „Das ist fast das schlimmste Schimpfwort im Vokabular der Sowjet- 
philosophie“ (67f.). Im ersten Abschnitt seines Werkes, vor allem in dem langen 4. Kapitel, 
stellt Müller-Markus die aufschlüfreiche Auseinandersetzung des Diamat mit der erkenntnis- 
theoretischen Einstellung der Einsteinschen RTh in sachlicher Gliederung dar, wobei er 
nicht nur über den Verlauf der Auseinandersetzung berichtet, sondern selbst sehr inter- 
essante Analysen der beiden im Kampf stehenden Erkenntnishaltungen vornimmt. 

Der zweite Teil des Buches ist der speziellen RTh gewidmet. Hierbei geht es 1. um 
die physikalischen Prinzipien der speziellen RTh, 2. um die Relativität der „Eigenschaften“ 
und 3. um Masse und Energie. Auf Einzelfragen, welche ohnehin eine weitgehende Kenntnis 
der RTh voraussetzen, kann Referent nicht eingehen. Die allgemeine philosophische Bedeu- 
tung, welche in der sowjetischen Auseinandersetzung um die RTh liegt, macht der Ver- 
fasser in seinem Vorwort folgendermaßen deutlich: „Es gebührt uns . . ., nicht mit Schaden- 
freude, sondern mit Achtung das Ringen um die Bewältigung der Theorie in der Sowjet- 
wissenschaft zu verfolgen. Erregend ist es, zu beobachten, wie aus dem Wust ideologischer 
Mißverständnisse eine bedeutende Interpretation der Theorie aufsteigt. Von dieser Leistung 
ist in der freien Welt so gut wie nichts bekannt. Hier gilt es, ein Versäumnis nachzuholen, 
wollen wir nicht von einer neuen Metaphysik der Physik sowjetischer Prägung ebenso über- 
rascht werden wie vom Sputnik“ (XV). Willibald Baumann OFM, Sigmaringen 


Wetter, Gustav A., S. J., Philosophie und Naturwissenschaft in der Sowjetunion. Ham- 
burg, Rowohlt, 1958 (kl. 89, 195 S.). 


Bei diesem Bändchen aus ,,Rowohlts deutsche Enzyklopädie‘ handelt es sich im wesent- 
liehen um die Wiedergabe des 5. Kapitels aus dem II. Teil des bekannten Werkes von 
G. A. Wetter „Der dialektische Materialismus. Seine Geschichte und sein System in der 
Sowjetunion* (Verlag Herder Freiburg 19584). In einem 20seitigen Vorwort wird der Leser 
mit dem Begriff des dialektischen Materialismus (Diamat) vertraut gemacht, wie er sich 
seit Karl Marx herausentwickelt hat und der nun das philosophische Denken in der Sowjet- 
union allein bestimmt und bestimmen darf. In einem Anhang, der ein Drittel des Buches 
umfaßt, findet der Leser einige Texte aus den klassischen Schriften des Marxismus-Leninis- 
mus, die zum besseren Verständnis der sowjetischen Naturphilosophie dienen sollen. Das 
„Enzyklopädische Stichwort“ (S. 113 ff.) gibt einen geschichtlichen Abriß des Verhältnisses 
von Philosophie und Einzelwissenschaft (vor allem Naturwissenschaft) sowohl allgemein 
als auch innerhalb des Marxismus. 

Im Hauptteil der Schrift werden in knapper Darstellung die einzelnen Probleme auf- 
gezeigt, welche sich für den Diamat aus der wissenschaftlichen Erkenntnis der anorga- 
nischen und organischen Natur ergeben. Bei der Behandlung dieser Probleme, das zeigt die 
Lektüre des Buches immer wieder mit erschreckender Deutlichkeit, werden die Thesen des. 
Diamat als unantastbares Dogma zugrundegelegt. Es geht den sowjetischen Wissenschaft- 
lern und Philosophen nicht darum, die Richtigkeit und Vertretbarkeit des Diamat an den 
Ergebnissen empirischer Forschung nachzuprüfen — wer würde einen öffentlichen Zweifel 
wagen! —, vielmehr werden die naturwissenschaftlichen Erkenntnisse so formuliert und 
gedeutet, daß sie eine glänzende Bestätigung des Diamat abgeben (besonders gilt das für 
Quantenphysik und Relativitätstheorie). Fast ist man versucht, an das Wort zu denken, 
das Hegel gesprochen haben soll, als man ihn an die Unverträglichkeit seiner Spekulationen 
mit den empirischen Facta erinnerte: Um so schlimmer für die Tatsachen! Der Diamat, 
. schreibt Wetter, „beansprucht eine Führungsrolle der Wissenschaft gegenüber auch als 
Wirklichkeitsaussage, deren Thesen bereits fix und fertig vorliegen, ehe die Wissenschaften 
zu entsprechenden Kenntnissen vordringen können. Daran hat sich auch nach dem, Tode 
Stalins nichts Wesentliches geändert‘ (S. 65). Willibald Baumann OFM, Sigmaringen 


Prümm, Karl, Die Botschaft des Römerbriefes. Ihr Aufbau und Gegenwartswert. Freiburg- 
Basel-Rom-Wien, Herder, 1960 (gr. 99, 239 S.), Leinen DM 14,80. 


P. Prümm S. J., gewif? einer der namhaftesten Erforscher des Urchristentums und seiner 
Umwelt, bes. der antiken Religiösität, will im vorliegenden Werk die Botschaft des Römer- 
briefes dem Leser von heute erschließen. Er zeichnet die Gedankenführung des Briefes „in 
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schnellem Abschreiten mehr nach Art eines meditierenden Nachvollzuges und verzichtet 
auf allen wissenschaftlichen Ballast. Dabei versucht er, die „meisterliche Weise der schrift- 
lichen Lehrbetätigung des Apostels“ sichtbar zu machen (S.14): immer hat Paulus das 
Gesamt seines großen Themas vor Augen, aber er bewältigt dieses Geheimnis nur mehr in 
Einzelschritten und arbeitet sich in immer neuen Ansätzen und Vorstößen bis an die Tiefen 
der Erlösung heran. Alle großen Themen des Apostels klingen in dieser knappen Darstellun 
an. Die Gesichtspunkte, nach denen die Themenführung des Rómerbriefes analysiert wird, 
hat Prümm in der bekannten Studie „Zur Struktur des Römerbriefes. Begriffsreihen als Ein- 
heitsband*, ZkathTheol 72 (1950) 333—349 begründet. Anhangweise wendet sich Verf. 
dann der Persönlichkeit des Apostels selbst zu und erörtert wichtige Fragen zur pln. Theo- 
logie. (Zeitnáhe und Überzeitlichkeit; religionsgeschichtl. Probleme), um das Neuheitser- 
lebnis* der christl. Botschaft zu zeigen. Ansonsten ist sein Buch nicht als Diskussionsbei- 
trag zu den Problemen des Rómerbriefes gedacht. Dem Verfasser kam es auf die Botschaft 
als solche an, auf ihren Aufbau und ihren Gegenwartswert. 

Doch meinen wir, auf einen fórdernden Hinweis nicht verzichten zu sollen. Prümm hat 
einen feinen Blick für die besondere Ausprägung des apostolischen Selbstbewußtseins Pauli. . 
Um so mehr hat es uns verwundert, daß gerade diese Sicht, die den Rómerbrief „als Be- - 
urkundung des apostolischen Bewußtseins Pauli und seiner geschichtlichen Grundlage“ er- 
kennt (1. Thema des Rückblickes), im Gesamtverständnis des Briefes fast gar nicht spürbar 
wird. Der Römerbrief ist, obgleich er sich äußerlich als „apostolischer Lehrbrief‘‘ gibt und 
viel dogmatischen Lehrstoff enthält, doch nicht als solcher in seinem Wesen begreifbar, 
als ob er ein Dokument der paulinischen Lehrbetätigung sei, die sich u.a. auch verschiedener 
Stilmittel (etwa Diatribe) bediente. Der Röm ist vielmehr vorwiegend Zeugnis eines von 
Christus begeisterten und von seinem Glauben erfüllten Menschen, der sich rühmt (und 
dieses Sich-rühmen ist charakteristisch für Röm), das Evangelium Gottes als Gotteskraft 
und als Rechtfertigung auf Grund des Glaubens erfahren zu haben. Paulus will seine Be- 
gegnung mit der ihm unbekannten römischen Gemeinde einfach dadurch vorbereiten, daß 
er vom Glück, vom Reichtum und von den Hoffnungen seines Glaubens spricht, den er mit 
den Römern gemeinsam hat. Assoziations-Reihen und Motiv-Komplexe (Sünde/Tod/Gesetz 
z.B.) und nicht zuletzt ganz persönliche Anfeindungen wegen seiner pointiert und rheto- 
risch wirksam formulierten Gnadenlehre (3,8; 6,1; 6,15) zwingen den leicht beweglichen 
Geist des Apostels, immer wieder von seinem eigentlichen Anliegen abzuschweifen und sich 
mit Themen zu beschäftigen, die der Diskussion mit den Juden entstammen (beachte den 
Übergang von der sachlichen Darlegung der relig.-sittl. Lage der Heidenwelt zu den leiden- 
schaftl. Selbstgesprächen in Kap. 2). Diese Diskussionen sind kaum als gezielte Belehrun- 
gen für die Römer verständlich: sie sprechen von Paulus und der ganz persönlichen Be- 
wältigung seiner Missionsprobleme. Auch das christologische Bekenntnis im Präskript ist 
kaum als „Angabe des Briefgegenstandes‘ gedacht (S.20). Es geht Paulus nicht um Be- 
lehrung und Ankündigung von Themen, die er später behandeln will, es geht ihm hier um 
Bezeugung seiner apostolischen Position innerhalb der Heilsgeschichte, die hinter ihm steht 
als eschatologische Zeit, in der die Toten auferstehen und sich Jesus Christus, von dem 
Paulus Gnade und Apostelamt erhalten hat, als Gottessohn in Macht erweist. Die Aussagen 
des Präskripts haben die gleiche Bedeutung wie die des Galaterbriefes und der anderen 
Briefe seit der 3. Missionsreise. So hätten wir gerne in der Bewertung des Charakters des 
Römerbriefes eine Akzentverschiebung zugunsten eines apostolischen Selbst- und Glaubens- 
zeugnisses gesehen, zumal der verehrte Lehrer dem Rezensenten selbst in seinen Vorlesungen 
über den 2. Korintherbrief am Päpstlichen Bibelinstitut zu Rom das apostolische Selbstver- 
ständnis eines Paulus so meisterhaft und psychologisch einfühlend nahegebracht hat. In 
diesem Zusammenhang sei schon hingewiesen auf das umfassende Werk zum 2. Korinther- 
brief, das Prümm gerade mit den Themen „Apostolat und christliche Wirklichkeit‘ aus der 
Theologie dieses Briefes — gewiß eine reife Frucht seines Lebenswerkes — vorlegt („Dia- 
konia Pneumatos‘“. Der zweite Korintherbrief als Zugang zur Apostolischen Botschaft, 
Band II, 1. Teil, Freiburg-Rom 1960, 626 S.). Besprechung in FranzStud folgt. 

Auch dieses kleine Werk zum Rómerbrief wird vielen helfen, die schweren Gedanken 
des Apostels leichter zu verstehen und seine Botschaft „dem nachdenklich verweilenden 
Leser von heute“ nahezubringen. Philipp Seidensticker OFM, Paderborn 


Stelzenberger, Johannes, Conscientia bei Augustinus. Studie zur Geschichte der Mo- 
raltheologie. Paderborn, Ferdinand Schöningh, 1959 (8°, 184 S.), geb. DM 14,—. 


. Beim Studium philosophischer und theologischer Werke aus dem Altertum und dem 
Mittelalter droht die Gefahr, mit den dort gebrauchten Begriffen unbesehen heutige Vor- 
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stellungen zu verbinden. Für zentrale Begriffe bedarf es daher immer einer sorgfältigen 
Prüfung auf ihren Gehalt und ihre Bedeutung, bevor man aus den Aussagen dieser Werke 
die Folgerungen ziehen darf. Für einen wichtigen Begriff im Schrifttum des heiligen Augu- 
stinus, den der conscientia, hat Stelzenberger in der vorliegenden Studie diese Aufgabe 
unternommen. Die Studie bringt als klares Ergebnis: es ist wissenschaftlich nicht vertret- 
bar, den augustinischen Begriff der conscientia unterschiedslos mit Gewissen zu übersetzen, 
wobei noch zu beachten ist, daß ja auch das Wort Gewissen nicht eindeutig gebraucht wird. 
Der Bedeutungsumfang von conscientia ist bei Augustin viel weiter als unser Gewissen. Das 
Ergebnis setzt sich aus vielen Einzelfesistellungen zusammen. In dem einleitenden Para- 
graphen, der die methodische Linienführung aufweist, interessieren vor allem die Angaben 
über die Häufigkeit des Begriffes in den einzelnen Schriften Augustins, die durchaus nicht 
gleichmäßig ist (S. 11—25). In der Antike hat das Wort conscientia noch profane Bedeu- 
tung. In $ 2 weist der Verf. nach, daß conscientia bei Augustin seine profane Bedeutung ver- 
liert. Mit dem Begriff verbindet sich für Augustin die Vorstellung eines Stehens vor dem 


E Angesicht Gottes und Christi. Daraus ergeben sich Folgerungen für das Leben, denn nun ist 
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nicht mehr die fama bei den Menschen für den Menschen entscheidend, sondern wie er vor 
Gott steht (S. 26—46). Augustin gebraucht conscientia synonym mit cor. S 3 geht diesem 
Gebrauch nach und stellt fest: „Augustinus versteht unter conscientia vielfach das Innere 
des Menschen oder das Herz als Organ des religiós-sittlichen Lebens. Gemeint ist der Teil 
des Menschen, der mit der Sphäre des Góttlichen in Verbindung tritt, náherhin das Erkennt- 
nis-, Aufnahme-, Gefühls- und Bestätigungsvermögen, insoweit es das Übersinnliche und 
Ewige berührt (S.47—86). In der Auseinandersetzung mit den Donatisten geht es um 
grundlegende dogmatische Fragen. So gewinnt auch der Begriff der conscientia für Augu- 
stin ein stárkeres dogmatisches Gepräge, das für die Theologie der Taufe von großer Be- 
deutung ist (S 4 S. 87—108). Augustinus weiß um das von Natur aus eingepflanzte sittliche 
Wertgefühl. In S 5 geht Stelzenberger den Fragen nach, die sich in diesem Zusammenhang 
für das Verständnis der conscientia ergeben (S.109—123). Natürlich fehlt im Schriftwerk 
des hl. Augustinus auch die Bedeutung Gewissen für conscientia nicht. Als Psychologe und 
Seelsorger hat Augustin für Schuld und Sünde ein feines Empfinden und weiß dcn Wert 
des Gewissens hoch zu schätzen. Er gebraucht jedoch nicht nur das Wort conscientia, son- 
dern er umschreibt es mit den verschiedensten Worten und Bildern. Bedeutsam ist, daß er 
nicht das Gewissen richten läßt, sondern das Gewissen wird gerichtet. Der Gerichtsherr ist 
Gott (8 6 S. 124—161). Im letzten Paragraphen handelt der Verfasser von der conscientia 
als Rückbesinnung oder Gewissenserforschung, die sich als ein Stehen vor Gott wesentlich 
von der Selbstprüfung der Antike unterscheidet (S.162—172). Eine kurze Zusammenfas- 
sung (S. 173—176) schließt mit den Worten: „So ergibt die Untersuchung dieses Begriffes, 
daß er nicht so uniform liegt, wie man das bisher angenommen hat. Conscientia hat bei 
Augustinus den Schwerpunkt nicht im funktionellen moralischen Gewissen, sondern im gott- 
bezogenen Innern. Eine neue theologische Schau tut sich auf. Wenn die vorliegende Arbeit 
nur dies anregt, daf man künftig bei jedem Vorkommen des Wortes bedachtsam aufhorcht 
und nach dem speziellen Inhalt forscht, so wäre das reicher Lohn.“ , 

* Wer ein wenig mit dem -Schrifttum des hl. Augustin vertraut ist, weiß, wie mühevoll 
eine solche Untersuchung ist. Ergibt sich auch an vielen Stellen leicht die Bedeutung, so 
muß doch auch an sehr vielen Stellen sorgsam abgewogen werden, welcher Bedeutungsin- 
halt überwiegt. Man wird daher bei dem einen oder andern Fall immer verschiedener Mei- : 
nung sein können. Das mindert aber nichts an der Feststellung, daß Stelzenberger der For- 
schung ein wertvolles Hilfsmittel geschenkt hat; daß sich auch manche Einsichten über das 
Wesen der conscientia ergeben haben, die weit über den formalen Sinn dieser Studie hin- 
ausreichen, sei nur ergänzend angemerkt. Werner Uhlenbrock OFM, Warendorf 


Conzelmann, Hans, Die Mitte der Zeit. Studien zur Theologie des Lukas (Bei- 
träge zur historischen Theologie, hrsg. von G. Ebeling, 17). Tübingen, J. C. B. Mohr 
(Paul Siebeck), 1960, ‘3. überarbeitete Auflage (gr. 8°, 241 S.), brosch. DM 23,60; 
Lwd. DM 27,—. 


Conzelmann, der heute in Göttingen wirkt, hat sich mit der redaktionsgeschichtlichen 
Darstellung der "Theologie des Lukas einen namhaften Platz in der Synoptiker-Forschung 
gesichert. Seine Heidelberger Habilitationsschrift (1952) liegt jetzt in 3. überarbeiteter Auf- 
lage vor, die neuere Literatur wurde ausgewertet und jetzt auch dankenswerterweise 
wenigstens Autoren- und Stellenregister beigefügt (vgl. die Besprechung der 1. Auflage von 
1953 durch E. Pax in FranzStud 37 [1955] 105£.). C. sieht seine Ergebnisse im ganzen 
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bestätigt: Die Heilsgeschichte verläuft nach Lukas in drei aufeinanderfolgenden Epochen: 
die Zeit Israels, des Gesetzes und der Propheten (Dritter Teil: Gott und die Heilsgeschichte, 
S. 128—157); die Zeit des Wirkens Jesu als Vorausdarstellung des künftigen Heils in der 
„Mitte der Zeit" (Vierter Teil: Die Mitte der Geschichte, S. 158—192); und schließlich die 
Zeit der Erhóhung des Herrn bis zu seiner Parusie, auf Erden: die Zeit der Kirche, des 
Geistes; die vor allem in der Apostelgeschichte dargestellt ist (Fünfter Teil: Der Mensch 
und.das Heil, S.193—219). Während in den älteren Evangelien die Probleme der Ge- 
meinde in die Berichte aus dem Leben Jesu zurückprojiziert sind, hat Lukas die Zeit Jesu 
und die Zeit der Kirche als verschiedene Epochen eines umfassenden heilsgeschichtlichen 
Ablaufes erfahren und deutlich voneinander abgesetzt. Das Grunderlebnis, das zu einer 
solchen Scheidung führte und wodurch die Zeit der Kirche ihren Eigenwert gewinnt, ist 
die problematisch gewordene Naherwartüng. „Lukas stellt sich der Lage, in welche die 
Kirche durch das Ausbleiben der Parusie und die Entstehung einer innerweltlichen Ge- 
schichte gekommen ist. Er versucht sie zu bewältigen durch das Faktum seiner Geschichts- 
schreibung^ (S.6). Aus dieser Erkenntnis heraus bearbeitet Lukas nun den ihm überkom- 
menen und vorliegenden Markusstoff, indem er die traditionellen theologischen Interpreta- 
mente des Lebens Jesu zeitgemäß entflechtet und die endzeitlichen Motive säuberlich von 
zeitgeschichtlichen trennt. Lukas hat damit dem alten Evangelium eine neue Theologie auf- 
geprägt, die sich bis in den Aufbau seines neuen Evangeliums auswirkt. C. erarbeitet diese 
lukanische Theologie auf literarkritischem Wege im ersten und zweiten Teit seiner Studie. 
Er untersucht zunächst die geographischen Vorstellungen als Element der Komposition des 
Evangeliums S.12—86). Dieser Abschnitt scheint mir in der Analyse des Textes zur Ge- 
winnung einer lukanischen Theologie der schwächste Teil der Studie C. zu sein, da die luka- 
nischen Aussagen weit überfordert werden. C. sieht hier theologische Hintergründigkeiten, 
an die Lukas selbst gewif nicht gedacht hat. Aus dem Weglassen oft selbstverstándlicher 
und für die Gläubigen der lukanischen Zeit allbekannter Lokaltraditionen macht C. theolo- 
gische Probleme und zeichnet einen Evangelisten, der bewußt und mit theologischer Absicht 
einen vorliegenden Markustext stilistisch und sachlich zurechtgestrichen hat. Von Palä- 
stina selber habe Lukas keine genügende Kenntnis gehabt. Ob Lukas wußte, daß Jericho 
in der Nähe des Jordan lag, „ist fraglich“ (S. 13); Kapharnaum soll nach Lk nicht am See 
liegen (S. 32) und auch die Lage von Emmaus soll nach ihm falsch sein (S. 86). Man fragt 
sich doch, was denn der Evangelist Lukas, der allem von Anfang an nachgegangen ist 
(Lk 1, 3), während seines zweijährigen Aufenthaltes in Palästina (Apg 21, 17—27, 1) getan 
hat, um die Zuverlässigkeit der Lehren, in denen Theophilus unterrichtet worden war, zu 
unterbauen, Ohne den tragenden Strom des Glaubensbewußtseins und des Wissens auch um 
historisch-geographische Dinge sind unsere Evangelien in ihrem Wesen, ihrer Entstehung 
und ihrer theologischen Aussage nicht zu verstehen. Auch mit der literarkritischen Erar- 
beitung eines theologischen Gesamtplanes für das Lk-Evangelium (bes. des Reiseberichtes) 
kann sich der Rezensent nicht befreunden, weil er derartige Methoden für zu einseitig hält, 
— Im zweiten Teil (S.87—127) wendet sich C. der lukanischen Eschatologie zu, die ja 
die neue Gestalt der Geschichtsbetrachtung besonders deutlich zeigen muß. Die angebliche 
Nah-Erwartung des Markus habe Lukas durch die Entflechtung der zeit- und endge- 
schichtlichen Ereignisse in den apokalyptischen Reden Jesu korrigiert. Das Reich Gottes 
sei konsequent als futurisch-transzendente Größe gefaßt, wenn es auch schon im Wirken 
Jesu anwesend sei. Man wird zugeben müssen, daß die Nah-Erwartung für die Ausgestaltung 
der lukanischen Theologie ein wichtiger Faktor im Frömmigkeitsleben der jungen Kirche 
war, aber man wird sie kaum als ,,kanonische* Lehre der Traditionsträger, hier vor allem 
des Markus, nachweisen können. 
Gerade in diesen beiden ersten Abschnitten, in denen die besondere lukanische Theo- 
logie literarkritisch herausgearbeitet werden sollte, macht sich der große Mangel der Studie 
bemerkbar, auf den schon die Kritik bezüglich der 1. Auflage aufmerksam gemacht hatte, 
daß nämlich C. die lukanische. Theologie nicht in das Gesamt des Glaubensstromes der Ur- 
kirche einbettet. C. „schien eine solche ‚Ausklammerung‘ aus methodischen Gründen erfor- 
derlich, um dieses ‚Lukanische‘ überhaupt in seinem vollen Umfang in den Blick zu be- 
kommen. Gerade dann wird es besser möglich sein, auch die geschichtlichen Vorausset- 
zungen zu erkennen, an welche Lukas anknüpfen konnte“ (Vorwort zur 3. Auflage). Eine 
solche Methodik ignoriert aber lebendige Zusammenhänge und muß notwendig zu einseitigen 
und überspitzten Ergebnissen kommen. Eine Ergänzung der redaktionsgeschichtlichen Be- 
trachtungsweise durch die traditionsgeschichtliche hätte die notwendigen Korrekturen an- 
bringen können, so daß sich vieles, was jetzt als spezifisch Lukanisch angesehen wird, als 
allgemein urchristliche Theologie entpuppt. Trotz dieser Mängel hat C.’s Studie die luka- 
nische Forschung reich befruchtet und ist in der Tat so etwas wie ein Markstein in der 
Evangelienforschung (E. Pax) geworden. Philipp Seidensticker OFM, Paderborn 
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Lottin, D. Odon, OSB, Psychologie et Morale aux XIIe et XIIe siècles. Tome V: Pro- 
blémes d'histoire littéraire: L'école d'Anselme de Laon et de Guillaume de Champeaux; 
Tome VI: Problémes d'histoire littéraire de 1160 à 1300. Gembloux, J Duculot, 1959 u. 
1960 (89, 472 u. 516 S.). 


Lottin setzt hier sein lobenswertes Unternehmen fort, seine zahlreichen, in verschie- 
denen Zeitschriften veróffentlichten Abhandlungen über die Scholastik gesammelt heraus- 
zugeben. Handelt es sich doch bei seinen Aufsátzen um grundlegende Untersuchungen, die 
ihren Wert behalten und immer wieder eingesehen werden müssen und die deshalb einen 
Neudruck in der Sammlung rechtfertigen. Zudem hat L. seine Aufsätze neu durchgesehen, : 
Literatur nachgetragen, zu ihrer Kritik Stellung genommen, manche auch gänzlich um- 
gearbeitet. Der vorliegende erste Band (Bd. 5 der Sammlung) ist ganz der Schule Anselms 
von Laon und Wilhelms von Champeaux gewidmet. In der Hauptsache werden hier Einzel- 
sentenzen dieser beiden Theologen und ihrer Schule gesammelt und in systematischer Or- 
nung ediert, darunter auch der wichtige und viel zitierte Liber Pancrisis. Dabei werden auch 
zahlreiche Echtheitsfragen unter Heranziehung eines reichen Materials kritisch erórtert und 
neue Ergebnisse vorgelegt. Die vorsichtige, sorgfáltige, aus umfassender Kenntnis der 
Quellen und der Literatur erfolgende Argumentation des Verf. erweckt Vertrauen in seine 
Aufstellungen und Schlußfolgerungen. Wo keine endgültigen Ergebnisse zu erzielen waren, 
was ja angesichts der Eigenart dieser Schriften (Sammlung von Sentenzen) nicht wunder- 
nimmt, betont L. mit Nachdruck die Vorläufigkeit seiner Aufstellungen. Den Schluß des 
Bandes bilden Untersuchungen zu den systematischen Werken der Schule und eine Edition 
der Texte. Sechs Indices beschließen diesen Band: Verzeichnis der Sigel, der Incipit, der 
Hss, der Autoren, ein alphabetisches Sachregister und ein allgemeines Inhaltsverzeichnis. 

Der zweite Band (Bd. 6 der Sammlung) ist nicht so einheitlich ausgerichtet. Hier hat 
L. 24 teils längere, teils kürzere Untersuchungen über verschiedene Themen aus dem Gebiet 
der Früh- und Hochscholastik gesammelt: 1. aus der Frühscholastik: Le premier 
commentaire connu des Sentences de Pierre Lombard, 9—18; Un traité: de l'école porré- 
taine attribué faussement à Prévostin de Crémone, 19—26; Le traité d'Alain de Lille sur les 
vertus, les vices et les dons du Saint-Esprit, 27—92; Alain de Lille une des sources des 
,,Disputationes de Simon de Tournai, 93—106; La Summa de Sacramentis „Totus homo‘ 
est-elle oeuvre d'Alain de Lille?, 107—118; A propos des „Glossae super Sententias ^ attri- 
buées à Pierre de Poitiers, 119—124; La „Summa‘“ attribuée à Etienne Langton, 125—136; 
La doctrine d'Anselme de Laon sur les Dons du Saint-Esprit et son influence, 445—477; 
Le ,Liber Pancrisis^, 479—491; 2. aus der beginnenden Hochscholastik: Quel- 
ques .,Quaestiones* de la collection de Douai 434, 137—148; L'influence littéraire du 
'Chancelier Philippe, 149—169; Deux commentaires sur l'Ethica Vetus des environs 1230— 
1240, 225—235; 3. aus der Dominikanerschule: Roland de Crémone et Hugues 
de Saint-Cher, 171—180; Ouvrages théologiques de Saint Albert le Grand, 237—297; 
L'authenticité du „De potentiis animae** de Saint Albert le Grand, 269—314; Saint Albert 
le Grand et l'Ethique à Nicomaque, 315—331; A propos du commentaire des Sentences 
de Pierre de Tareniaise, 337—352; La date de la question disputée „De malo* de Saint 
Thomas d'Aquin, 353—372; dazu: Un Quodlibet inconnu de Godefroid de Fontaines, 393— 
402; 4. aus der Franziskanerschule: A propos de Jean de la Rochelle, 181—223; 
Un commentaire sur les Sentences tributaire d'Odon Rigaud, 333—336; Le commentaire sur 
les Sentenees de Jean de Murro est-il trouvé?, 373—392; L'ordinatio de Jean Duns Scot 
sur le livre III des Sentences, 403—420; Robert Cowton et Jean Duns Scot, 425—440. 

Dem Charakter dieser Zeitschrift entsprechend sei auf die letzten Beiträge etwas 
nüher eingegangen. 

1. Die Abhandlung über Johannes von Rupella umfaßt zwei bereits 1929 und 
1930 zuerst erschienene Aufsätze. Im ersten zeigt L. zunächst, daß der schon von P. Minges 
Rupella zugeschriebene Traktat De virtutibus nur der dritte Teil eines umfassenderen Trak- 
tates ist: De divisione potentiarum animae et de virtutibus, und weist sodann unter An- 
führung zahlreicher Texte nach, daß dieser Traktat vor der bekannten Schrift Rupellas 
Summa de anima verfaßt worden ist und als echtes Werk dieses Franziskanertheologen zu 
gelten hat. Diese Feststellung ist seiner Zeit auf Widerspruch gestoßen. In einem P. S. teilt 
uns L. die Antwort mit, die: er auf die von F. Pelster dagegen erhobenen Einwände gegeben 
hatte. Pelster hat sich mit dieser Lösung der Schwierigkeiten einverstanden erklärt und nur 
das Bedenken aufrecht gehalten, daß die verschiedene Zitation des Aristoteles (im früher 
entstandenen Traktat bestimmt und genau mit Angabe des Buches, in der spáteren Summa 
nur allgemein) doch merkwürdig berühre und „gerade in dieser Zeit ganz gegen meine bis- 
herige Erfahrung ist* (Schol 6 [1931] 451). Wir erfahren auch, daß inzwischen Doucet 
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von dem Traktat eine neue Hs entdeckt hat, die als Verfasser einen frater Od. angibt. 
L. bemerkt dazu, daß dies zwar eine gewisse Schwierigkeit bedeute, aber keineswegs einen 
Beweis gegen seine These, da solche Handschriftenangaben häufig unzutreffend seien. | 

2. In dem kurzen Aufsatz zu Odo Rigaldi macht L. auf einen anonymen Sentenzen- 
kommentar aufmerksam, den er in Cod. Paris, Nationalbibl. 3424, f. 9r—236r entdeckt hat. 
Er ist zwischen 1245 und’ 1250 entstanden und lehnt sich eng an Odo Rigaldi an. Der Verf. 
ist aber kein Franziskaner, sondern wohl ein Zisterzienser. Ein interessantes Beispiel für den 
Einfluß Odos auch außerhalb des Ordens. wj 

3. Der Cod. Paris, Nationalbibl. 16407 hat schon seit langem die Aufmerksamkeit der 
Forscher auf sich gelenkt. Er enthält f. 20r—235r einen Sentenzenkommentar, der zweifel- 
los einen Franziskanertheologen zum Verfasser hat. E. Longpré glaubte ihn in Johannes 
von Murro, dem späteren Ordensgeneral und Kardinal, entdeckt zu haben, der 1283 als 
Bakkalarius in Paris weilte und einer der Mitglieder der Kommission zur Prüfung der 
Schriften Olivis war. Gegen diese Zuteilung des Kommentars wendet sich nun Lottin in der 
vorliegenden Studie. Zunächst weist er darauf hin, daß es sich hier um zwei (A u. B), ja 
gelegentlich sogar um drei Kommentare handelt, deren Quästionen durch einen waagerechten 
Strich voneinander geschieden sind. Dann zeigt er an Hand von 8 Artikeln über Gewissen, 
Synderesis und Willensfreiheit, daß sich A. eng an Bonaventura und gelegentlich auch an 
Petrus von Tarantasia anlehnt, in manchem aber auch selbständig ist, B. dagegen von Petrus 
von Tarantasia und von Simon von Lens abhängt, der wahrscheinlich schon um 1273 in 
Paris über die Sentenzen gelesen hat. A. ist sicher auf die Jahre vor 1270 zu datieren und 
nicht erst um 1283, wie Longpré meinte, da die in den siebziger Jahren lehrenden Franzis- 
kaner wie Walter von Brügge, Matthäus von Aquasparta und Wilhelm de la Mare nicht 
benutzt werden und ihm offenbar unbekannt sind. Zu dieser Beweisführung Lottins ist frei- 
lich zu bemerken, daß es an sich nicht überraschend wäre, wenn ein Franziskaner um 1283 
nur Bonaventura und Petrus von Tarantasia (der in Franziskanerkreisen hohes Ansehen 
genoß) verwertet hätte; denn bei deren Sentenzenkommentaren handelt es sich um Edi- 
tionen, die allgemein zugänglich waren, und zudem um inhaltlich bedeutsame Werke, 
während die Kenntnis der Lehranschauungen der genannten Autoren nur aus Schülernach- 
schriften geschöpft werden konnte, die nicht jedem leicht erreichbar waren, wenn er nicht 
selbst deren Vorlesungen beigewohnt hatte. (Die von Matthäus v. A. vorbereitete Edition 
seines Sentenzenkommentars ist offenbar nie veröffentlicht werden.) L. zeigt dann weiter, 
daß der von Longpré geführte Hauptbeweis nicht schließt; der Kommentar A kennt noch 
nicht die causa disponens per modum influxus Murros. 

Inzwischen haben Doucet und Glorieux ebenfalls zu dieser Frage Stellung ge- 
nommen. L. teilt ihre Ergebnisse mit (S. 391£.): Nach Doucet handelt es sich hier um ein 
Autograph, das nicht einen völlig ausgearbeiteten Sentenzenkommentar enthält, sondern 
einen Kommentar „im Entstehen‘, also um die Vorarbeit eines sich auf seine Sentenzen- 
vorlesung vorbereitenden Bakkalars. Verf. ist ein Schüler des Johannes Peckham (vielleicht 
Bartholomäus von Bologna), dessen Vorlesungen er in A wiedergibt; der im Text genannte 
Bakkalar, den der Verf. dieser Kompilation in einer bestimmten Frage mündlich angegangen 
hat, ist niemand anders als Peckham. Der Kommentar ist also um 1265—68 anzusetzen. Die 
am Rande stehenden Buchstaben m und pre (nicht p, wie man bisher annahm) bedeuten 
minor und predicator und zeigen an, wann der Verf. eine Franziskaner- oder eine Domini- 
kanerquelle benutzt. 

Auch Glorieux hebt unabhängig von Doucet die enge Verwandtschaft dieses Kom- 
mentars zu Peckham hervor und führt beachtenswerte Gründe dafür an, daß Bartholomäus 
von Bologna der Verf. dieses Kommentars A ist, meint jedoch, daß nicht er, sondern einer 
seiner Schüler der Schreiber dieses Autographs und damit auch der Kompilator des In- 
halts dieser Hs ist. Er hat also zunächst die Vorlesungen seines Lehrers Bartholomäus von 
Bologna aufgezeichnet, gelegentlich um eigene Bemerkungen ergänzt und nachträglich in B 
entsprechende Quästionen aus dem mehrere Jahre später lehrenden Simon von Lens hinzu- 
gefügt. — Alle Unklarheiten sind damit freilich nicht behoben; aber die These von Glorieux 
hat doch gute Gründe für sich, und man darf somit in dem Kommentar ‘A próbabiliter die 
sonst nicht erhaltenen Vorlesungen des Bartholomäus von Bologna erblicken. Eine Durch- 
sicht der Bußlehre zeigte uns, daß er in der entscheidenden Frage nach der Wirkkraft der 
priesterlichen Absolution die Lösung Bonaventuras ablehnt und eine Gnadenwirksamkeit 
der indikativen Absolution lehrt in einer Formulierung, die an Scotus erinnert. 

4. In seiner Studie über die Ordinatio des Duns Scotus gibt L. an einem Bei- 
spiel einen aufschlußreichen Einblick in die Überlieferungsgeschichte des dritten Buches der 
Ordinatio. Er prüft die in der dist. 36 dieses Buches behandelte Lehre von den sittlichen 
Tugenden auf Grund von 4 Hss: Assisi 137, Valencia 139, Oxford, Merton 62 (im wesent- 
lichen übereinstimmend mit Troyes 661) und Barcelona, Ripoll 53 und kommt zu folgen- 
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dem Ergebnis: alle vier Hss bieten eine Reportatio, und zwar einer und derselben 

Vorlesung. Im einzelnen lassen sich zwei Gruppen unterscheiden: Assisi und Valencia ge- 

hören zusammen, sowie Oxford, Merton und Barcelona, Ripoll. Bei den beiden letzteren 
handelt es sich um unmittelbare Schülernachschriften, bei den beiden ersten um eine über- 

. arbeitete Reportation, und zwar ist der Bearbeiter niemand anders als Duns Scotus selbst; 
wir haben es hier also mit einer Ordinatio einer ursprünglichen Reportation zu tun. L. be- 
tont, daf dieses Ergebnis zunáchst nur für die untersuchte dist. 36 gilt und nicht ohne 
weiteres auf andere Distinktionen dieses Buches übertragen werden darf. 

Das sind für die Scotusforschung wichtige Feststellungen; zugleich ergeben sich daraus 
auch wiederum neue Fragen: Nach L. gehen alle vier Reportationen auf eine und dieselbe 
Vorlesung zurück, und zwar, wie L. S. 422 anzunehmen scheint, auf die Ox forder Vor- 
lesungen um 1300—1302. Nach Pelster bieten aber die beiden Hss Valencia 139 und Bar- 

: celona, Ripoll 53, wenigstens in ihrem ersten Teil, eine Nachschrift der Pariser Vor- 
è lesungen vom Jahre 1304. Vielleicht ist hier die Bemerkung am Schluß der dist. 17 in 
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. der Ripoll-Hs von Bedeutung: Usque huc legit jr. Ioannes Duns Parisius, aliud de Anglia. : 


Die Überlieferungsgeschichte des dritten Buches scheint sehr verwickelt zu sein und stellt 
—. . der Kommission zur Herausgabe der Werke des Duns Scotus keine leichte Aufgabe. 
z 5. In seiner letzten Studie zur Franziskanerscholastik bietet L. einen: wertvollen Bei- 
trag zum Verhältnis von Duns Scotus und Robert Cowton, die beide — ungefähr 
gleichaltrig — um 1300 im Studienkonvent von Oxford weilten. L.'zeigt an Hand der Quä- 
-  ,Stionen der dist. 36 über die Verknüpfung der Tugenden untereinander, daß Cowton die 
Vorlesungen des Scotus über das dritte Buch gekannt und benutzt hat, nicht dagegen die 
Ordinatio, sein Sentenzenkommentar also (was das dritte Buch betrifft) zwischen 1303 und 
1308 anzusetzen ist. — Hierzu ist allerdings zu bemerken, daß die Ordinatio beim Tode 
des Scotus am 8. November 1308 noch nicht veröffentlicht und. deshalb noch nicht all- 
gemein zugänglich war. In der Tat hat neuerdings B. Hechich nachgewiesen (De immaculata 


Conceptione B.M. V. secundum Thomam de Sutton O.P: et. Robertum Cowton O.F.M.,'- 


Romae 1958, 32—45), daß Cowton den Sentenzenkommentar des Wilhelm von Nottingham 
benutzt hat, der wiederum die Ordinatio des Scotus gekannt hat, Cowton sein Werk aber 
andrerseits noch vor 1312 verfaßt haben muß, da sich der Karmelit Robert von Walsingham 
in seinem am 17. Februar 1312 gehaltenen Quodlibet auf ihn beruft. Er wird also seinen 
Kommentar zwischen 1309 und 1311 ausgearbeitet haben. Die hier von Hechich behauptete 
Abhängigkeit Wilhelms von Nottingham von der Ordinatio des Scotus scheint uns allerdings 
noch einer genaueren Beweisführung zu bedürfen. Jedenfalls zeigte uns ein Studium seiner 
Sakramentenlehre, daß sich Wilhelm hier auf die Reportatio maior der Pariser Vorlesungen 
beruft und die Ordinatio des vierten Buches nicht zu kennen scheint. 

Alle Freunde der mittelalterlichen Scholastik sind dem Verfasser dankbar, daß er seine 
zahlreichen wertvollen Untersuchungen in diesen Sammelbänden allen bequem zugänglich 
gemacht hat. Valens Heynck OFM, Paderborn 


Finkenzeller, Josef, Offenbarung und Theologie nach der Lehre des Johannes Duns 
Skotus. Eine historische und systematische Untersuchung (Beiträge zur Geschichte der 
Philosophie und Theologie des Mittelalters, Bd. XXXVIII, Heft 5). Münster/Westt., 
Aschendorffsche Verlagsbuchhandlung, 1961 (89, VI u. 270 S.), brosch. DM 22,50. 


Vorliegende ausgezeichnete Arbeit, welche die Scotusliteratur um wesentliche, neue Ein- 
sichten bereichert, wurde von Prof. Michael Schmaus angeregt und gefórdert und von der 
Theol. Fakultät der Universität München als Habilitationsschrift angenommen. Verf. versteht 
es trefflich, die Gedanken des Doctor Subtilis in den jeweiligen problemgeschichtlichen Zu- 
sammenhang einzuordnen. Jedem größeren Abschnitt ist eine mitunter recht ausführliche 
Darstellung der geschichtlichen Entwicklung vorangestellt, wodurch dann wie von selbst die 
Traditionsgebundenheit wie auch die spekulative Originalitát von Scotus sichtbar werden. 

Das Werk gliedert sich in acht Abschnitte. Im ersten, der den Titel „die erkenntnis- 
theoretischen Grundlagen der übernatürlichen Offenbarung‘ trägt, werden Wesen, Leistung 
und Grenzen der menschlichen Erkenntnis behandelt. Es gelingt Finkenzeller sehr schón, den 
wesentlichen Unterschied im Begriff der geistigen Erkenntnis bei Thomas und Scotus klar 
herauszuarbeiten. Während der Aquinate von dem Grundsatz ausgeht bzw. bei ihm stehen- 
bleibt, daf jedes Objekt der Erkenntniskraft proportioniert sein müsse (S. 5), und von hier 
‚aus die quidditas rei materialis als adäquates Erkenntnisobjekt des menschlichen Intellektes 
begreift (6), hält Scotus daran fest, daß der Erkenntnisbereich des Menschen „grundsätzlich“ 
nicht auf die Wesenheiten der materiellen Dinge eingeschränkt ist, sondern „an sich‘ alles 
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Seiende umfaßt (6). Freilich stimmen beide Denker im Effekt wieder überein, sofern auch 
nach dem Doctor Marianus ac Subtilis unser Verstand unter den Bedingungen dieses Lebens 
all seine Erkenntnis durch Abstraktion aus den Sinnesbildern gewinnen muß, weshalb wir. 
auch die göttliche „Offenbarung nur mit Begriffen aufnehmen können, die aus dem Sinn- 
lichen abstrahiert sind** (153). Die Gründe, die Scotus dann doch wieder zu dieser Ein- 
schrünkung bewegen, führt Verf. S.11ff. an und es ist tatsächlich so, daß Scotus nicht zu 
entscheiden wagt, ob Gott diese Angewiesenheit unserer Erkenntnis auf die Sinne letztlich 
wegen der Erbsünde verordnet hat „oder ob er einfach eine Anpassung des Erkenntnisver- 
mögens an die Sinne, eine concordantia potentiarum animae in operando erreichen wollte“ 
(11). Vielleicht hätte man hier darauf hinweisen können, daß letztere Begründung doch 
wieder darauf hinausläuft, den-sinnenhaften Charakter unserer Erkenntnis ähnlich wie Tho- 
mas aus dem leib-seelischen Sein des Menschen abzuleiten. Finkenzeller macht zwar auf die 
Stellen aufmerksam, wo Scotus betont, daß die concordantia potentiarum, die tatsächlich für 
den status viae gegeben sei, nicht zur Natur des Verstandes als solchen gehöre, sonst müßte 
diese Angewiesenheit auf die Sinne ja auch im corpus gloriosum gegeben sein, was — wie 
Scotus argumentiert — eben nicht der Fall sei (12). Trotzdem bleiben die Ansichten des 
Verstandes in sich, der in seiner Reichweite auf alles Seiende schlechthin geht, und des 
, Verstandes als einer Fähigkeit des Menschen, die ganz natürlich mit den anderen Fähigkeiten 
aufs engste zusammenwirkt, bei Scotus relativ unverbunden nebeneinanderstehen. Zu diesem 
ersten Abschnitt noch zwei Bemerkungen: Nicht zutreffend ist es, wenn S. 3 der mögliche 
Verstand bei Thomas als „rein passive rezeptive Kraft, ja das Erkennen ,insgesamt* als 
Erleiden und der Verstand überhaupt als „passive Potenz‘‘ gekennzeichnet werden. Es ist 
zwar richtig, daß der ständige Vergleich des intellectus possibilis mit der materia prima zu 
solchen Deutungen führen kann, aber der hl. Thomas sagt anderseits ausdrücklich, daß der 
intellectus possibilis nicht nur eine empfangende, sondern zugleich auch eine aktive Kraft 
sei (De An. 3e: „haec operatio quae est intelligere, egreditur ab intellectu possibili sicut a 
primo principio, per quod intelligimus, . . 5; cf. z.B. auch De spir. creat. 9c). 

Ferner ist nicht ganz verständlich, warum Verf. so betont, daß für Scotus „die intui- 
tive Erkenntnis in der. Werteordnung entschieden den Vorrang gegenüber der abstraktiven‘“ 
habe (4), was doch für jede scholastische Erkenntnislehre, ja für jede Erkenntnistheorie 
überhaupt gelten dürfte, da niemand die Darstellung des Gegenstandes durch ein Erkenntnis- 
bild der leibhaften Gegenwart des anschaulich gegebenen Gegenstandes vorziehen wird. 
Freilich ist zuzugeben, daß ‚„Anschauung‘‘ gerade für Scotus einen ganz spezifischen Sinn 


hat, sofern in ihr nichts — keine species — zwischen dem gegenwärtig existenten Gegen- 
stand und der Erkenntnisfähigkeit vermitteln soll, weshalb auch der Begriff der „attin- 
gentia^ — der unmittelbaren Berührung des Gegenstandes — in der Erkenntnis- und vor 


allem der beatitudo-Lehre des Doctor Subtilis eine so zentrale Rolle spielt. 

Es wäre vielleicht zweckmäßig gewesen, den letzten Paragraphen über die natürliche 
Gotteserkenntnis des gefallenen Menschen im ersten Abschnitt in den folgenden zweiten 
Abschnitt hinüberzunehmen, der die übernatürliche Offenbarung behandelt und nach einer 
verdienstvollen Klärung von „naturale“ und ,supernaturale* auf die Notwendigkeit und. 
den Vorgang jener Offenbarung nach Scotus zu sprechen kommt. Denn der unvorbereitete 
Leser stößt in jenem Paragraphen auf einen scheinbaren Widerspruch, sofern S. 15 gesagt 
wird, daf nach Scotus ,,Gott im Hinblick auf seine Wesenheit nur sich selbst natürliches 
Erkenntnisobjekt, jedem geschaffenen Verstand dagegen obiectum voluntarium sei und 
S. 18 gesagt wird: „Der erkennenden Fähigkeit des Menschen steht an sich als geistige Po- 
tenz die Gottesschau zu." Die gegenwärtige Heilssituation (14 u. 18), die vom Verf. 
als Grund dafür herangezogen wird, daß wir trotzdem als Erdenpilger Gott nur 
in allgemeiner Gestalt zu erkennen vermögen, kann jenen Widerspruch nicht über- 
zeugend aufklären, weil ja nach Scotus Gott in jedem Falle und für jeden geschaffenen 
Geist — gleichviel in welchem Stand sich dieser befindet — in seiner eigenen konkreten 
Wesenheit unerreichbar bleibt, wenn er diese nicht freiwillig — eben als obiectum volun- 
tarium zu erkennen gibt. Trotzdem der menschliche Intellekt an sich auf alles Seiende geht, 
reicht seine Kraft doch nicht aus, Gott anschauend zu erreichen, weshalb es dazu eines be- 
sonderen Willensentschlusses Gottes bedarf (Cf. z.B. Rep. Par. III d. 14 q. 2 n. 18). Daher 
ist zunächst der Wille Gottes Ursache der visio beatifica (in ratione moventis), während die 
göttliche Wesenheit nur das erste und unmittelbare Zieı des Aktes der Anschauung seitens 
des menschlichen Intellektes ist (in ratione terminantis; cf. dazu z. B. quodl. q. 14 n. 17 oder 
auch die schönen Ausführungen von Jos. Klein, „Der Gottesbegriff des Joh. Duns Scotus 
vor allem nach seiner ethischen Seite betrachtet‘, Paderborn 1913, S. 20). Die Paradoxie, 
daß der Geist einerseits auf die genaue Erfassung alles Seienden geht und anderseits doch 
die Anschauung gerade des hóchsten Seienden nicht aus eigener Kraft erreichen kann, ent- 
springt also nach Scotus nicht einer bestimmten heilsgeschichtlichen Situation, sondern dem 
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‚Wesen des endlichen Geistes und dem Wesen Gottes. Das geht gerade aus dem ersten 


Paragraphen des zweiten Abschnitts hervor, der jene Paradoxie durch den Begriff des natür- 


‚lichen Zieles, das aber nur mit übernatürlicher Hilfe zu erlangen sei, löst (25). Denn der 


Intellekt kann seiner rezeptiven Seite nach durch jede Erkenntnis vollendet werden und in 
diesem Sinne ist er auch auf die Anschauung Gottes hingeordnet. Seine Aktivität reicht aller- 
dings nicht aus, um sie zu erlangen, weshalb es eben der übernatürlichen Hilfe bedarf. So. 
haben wir tatsächlich nach Scotus, wie Verf. interpretiert, „eine natürliche Sehnsucht nach 
dem Übernatürlichen‘ (24/25). Es ist schade, daß dieser so wichtige Paragraph relativ 
kurz ausgefallen ist. Zum näheren Verständnis. dieser Lehre hätte man eine eingehende Er- 
örterung der ontologischen Struktur der geistigen Fähigkeiten, sofern Scotus bei ihnen scharf 
zwischen der aktiven, den Akt hervorbringenden Seite und der ihn empfangenden Seite un- 
terscheidet, begrüßt. Vor allem aber wäre eine genauere Beschreibung des Begriffs „Natur- 
tendenz^ bei Scotus erwünscht gewesen, denn gerade der Doctor Subtilis, dem man so lange 
die Lehre von dem bindungslosen Willkürwillen vorgeworfen hat, macht in Ox. IV d. 49, wo 
er von der beatitudo handelt, eingehende Ausführungen über den appetitus naturalis, ja. 
seine Lehre von der Naturtendenz, der Hierarchie der Naturtendenzen im komplexen Wesen 
„Mensch“: (z.B. Ox. IV, d. 49, q.3, n. 9), dem naturhaften Streben des Intellektes (z. B. 
Ox. II. d. 6, q. 2, n. 11; quodl. q. 14, n. 11; cf. dazu auch Tim. Barth OFM, Scotus u. die 
ontolog. Grundlagen unserer Verstandeserkenntnis, FranzStud 33 (1951) 348—348 und dem 
des Willens (Ox. III, d. 17, q. un. n. 3; Ox. IV, d. 49, q. 10, n. 2 usw.) ist in der Tradition 
unerreicht an Schärfe der Analyse und Tiefe der ontologischen Begründung. Konnte der Verf. 
auch das Kapitel über die „Ontologie der Naturtendenz^ in unserer Arbeit „Naturtendenz 
und Freiheit nach Duns Scotus‘‘ (Salzb. Jahrb. 1958) nicht mehr berücksichtigen, so wäre es 
doch auch — zumal es sich hier ja auch um eine systematische Untersuchung handelt — 
gut gewesen, die Lehre von Scotus mit den Ergebnissen von De Lubacs ,Surnaturel zu 
vergleichen, der ja gerade den Begriff des , desiderium naturale finis supernaturalis^ ver- 
teidigt. Sein Begriff des „désirer la communication divine comme un libre don, comme une 
initiative gratuite‘“ (Lubac a.a. O. S. 484), wobei jenes „desirer‘‘ durchaus als ‚„desiderum 
naturale* verstanden wird, legt ja die Konfrontierung mit Scotus besonders nahe, weil 
dieser vor allem den souveränen Willen Gottes als Maßstab und Bestimmungsgrund im 
außergöttlichen Bereich betont, weshalb auch die Anschauung Gottes trotz unserer Hinord- 
nung auf sie stets ein freies Geschenk bleibt. „Der Wille Gottes entscheidet über das Maß 
der Schau und die Offenbarung der Heilsgeheimnisse‘ (Finkenzeller, S. 162), aber er ist 
bei Scotus zugleich unendlich reine Vollkommenheit, höchste lichthafte Vernünftigkeit. Be- 
trachtet man die Definition unseres faktischen Endzieles durch de Lubac als eines ganz 
freien Geschenkes in dieser scotischen Auffassung der góttlichen Freiheit als zugleich 
hóchster Rationalitát, dann erscheint sie durchaus akzeptabel. 

Weil nach Scotus die eigentliche ratio meriti in der acceptatio divina liegt (29), „weil 
Gott nicht gezwungen ist, unsere Handlungen zu belohnen, sondern sein frei akzeptieren- 
der Wille letzter Grund für unser Verdienst und damit auch die Ursache für den eigent- 
lichen Lohn ist, kónnen wir davon nur durch sein offenbarendes Wort erfahren* (29). Die 
Freiheit Gottes ad extra weist uns so auf die Notwendigkeit der übernatürlichen Offenba- 
rung hin, die sich ja auch schon daraus ergibt, daß wir — wie gesagt — in diesem Leben 
darauf angewiesen sind, unsere Erkenntnis durch Abstraktion aus den Sinnesbildern zu ge- 
winnen. So kann Verf. jene Notwendigkeit nach Scotus zusammenfassend begründen: Der 
intellectus possibilis ist nicht proportioniert, eine komplexe Wahrheit, welche nicht aus dem 
Zusammenwirken von intellectus agens und Sinnesbild resultiert und erkannt werden kann, 
fest für wahr zu halten. Er verhält sich zu solcher Wahrheit als potentia oboedientialis, die 
auf das movens supernaturale relevans wartet (30). 

Der abschließende Paragraph des 2. Abschnitts, in dem der Vorgang der Offenbarung 
und die besondere Ausstattung der ersten Empfänger der Offenbarung dargelegt werden, so- 
wie der 3. Abschnitt über Hl. Schrift und apostolische Tradition als Quellen der Offen- 
barung sind Musterbeispiele textgetreuer Interpretation der Lehre des Doctor Subtilis. Im 
vierten Abschnitt, der den Zugang zur Offenbarung durch den:Glauben behandelt, konnte 
sich Verf. auf die Arbeiten von Jos. Klein in den FranzStud und von Fidelis Schwendinger 
OFM stützen. Auch hier wie in der ganzen Arbeit und vor allem auch bei der Behandlung 
der Begriffe des Natürlichen und Übernatürlichen ist Verf. kritisch darauf bedacht, nicht 
mit dem zeitgenössischen Frageschema einfach an die damalige Problemstellung heranzuge- 
hen und diese so zu verfälschen (81). Wie schon Jos. Klein, so macht auch Finkenzeller 
darauf aufmerksam, daß Scotus den Glaubenshabitus und Akt viel intellektualistischer auf- 
faßt als beispielsweise Thomas, wie es ja überhaupt jene, die immer noch an dem törichten 
Schlagwort vom „einseitigen Voluntarismus/^ bei Scotus festhalten, interessieren dürfte, daß 
gerade die Tugend, „welche den Verstand vollendet‘, die prudentia, „die vornehmste Tugend 
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ist, insofern sie die anderen leitet“ (128). In dem Paragraphen, in dem Verf. die theolo- 
gischen Tugenden des Glaubens in das Gesamt der scotischen Tugendlehre einordnet, spricht 
er auch von den beiden affectiones, die Scotus im Anschluß an Anselm im Willen unter- 
scheidet, von der affectio commodi und der affectio justitiae. Es ist vielleicht mißverständ- 
lich, wenn er letztere hier (122) als Anlage des Willens „für das Recht“ bezeichnet, ist 
sie doch viel allgemeiner nach Scotus — im Unterschied zur begehrlichen Liebe der affectio 
commodi — überhaupt die Fähigkeit des Willens, sozusagen ekstatisch rein um seiner selbst 
willen zu wollen und zu lieben, weshalb sie auch, wie Verf. dann richtig S. 128 bemerkt, 
sich Gott rein, insofern er ein Gut ist, zuwenden kann und so auch zum Sitz der theo- 
logischen Tugend der Liebe wird. 2i aF 

Im fünften Abschnitt behandelt Verf. sodann die Entfaltung der im Glauben erfaßten 
Offenbarung durch die Theologie der Kirche. Er betont treffend, daß Scotus auf der einen 
Seite wie kein zweiter die spekulative Kraft der ratio für die theologische Forschung ein- 
setzte, anderseits deren Ergebnisse aber immer wieder am unfehlbaren Wort der Kirche auf 
ihre Richtigkeit hin überprüfte (139). In diesem recht verstandenen Sinne könne man ihn 
als „kirchlichen Positivisten^ bezeichnen (138) — wobei freilich vom Begriff des ,„Posi- 
tivisten‘“ kaum mehr etwas übrig bleibt. Wichtig sind vor allem hier die Darlegungen über 
den Unterschied von Metaphysik und Theologie, die theologia Dei, beatorum und viatorum. 

Der nächste Abschnitt über die Anwendung des Begriffes , Wissenschaft" auf die 
Theologie ist auch in seinem historischen, bis zu Scotus hinführenden Teil außerordentlich 
breit angelegt. Hier ist es dem Verf. in besonderem Maße gelungen, den großen geistes- 
geschichtlichen Hintergrund der scotischen Bestimmung des Wesens der Theologie, der 
durch das Eindringen der aristotelischen Wissenschaftskonzeption in die Theologie bestimmt 
ist, sichtbar zu machen. Das praktische Ergebnis des Streites zwischen der augustinisch-an- 
'selmianischen Schule, welche die Theologie mehr als ,intellectus fidei‘ bestimmte und der 
Auffassung des Aquinaten scheint uns allerdings mager zu sein. Dieser bestimmte die Theo- 
logie im Anschluß an die Anal. Post. des Aristoteles als Wissenschaft der Schlußfolgerungen, 
aus den Prinzipien, „die im Lichte einer höheren Wissenschaft, nämlich der scientia Dei et 
beatorum, bekannt sind/ (199). Verf. stellt die Aufnahme, die diese Lehre fand, dar und 
nimmt auch selbst ausführlich dazu Stellung. Thomas sei gegenüber dem „intellectus fidei‘“ 
der augustinischen Tradition im Vorteil, sofern er der aristotelischen Wissenschaftstheorie 
gerecht werde, aber nach seiner Konzeption seien nun nicht mehr die göttlichen Glaubens- 
wahrheiten selbst, sondern die Schlußfolgerungen aus ihnen eigentlicher Gegenstand unseres 
Wissens aus dem Glauben, ja die „Aufmerksamkeit der Theologie als Glaubenswissenschaft‘* 
werde von der „vertieften Einsicht‘ in die innere Wahrheit des Glaubens auf die von den 
Glaubenswahrheiten abgeleiteten Schlußfolgerungen verlegt (200). Aber am gleichen Ort 
gibt Verf. zu, daß es sich hier überhaupt um einen mehr akademischen Streit handelt, was 
wohl darauf zurückzuführen ist, daß man zwei abstrakte Wissenschafts- und Denklehren 
einander gegenüberstellte und verglich, statt den spezifischen Wissenschaftscharakter der 
Theologie konkret am traditionellen theologischen Verfahren abzulesen. Auch die aristo- 
telisch-thomistisch eingestellten Theologen hätten immer wieder der Lehre vom intellectus 
fideı Raum gegeben (200) — gemeint ist offenbar: in ihrem praktischen Verfahren — wie 
denn auch, so können wir ergänzen, die augustinischen Theologen zu allen Zeiten unbe- 
kümmert um die jeweilige Wissenschaftstheorie more syllogistico ihre Schlußfolgerungen 
aus gläubig hingenommenen Prämissen gezogen haben. Hier stimmen wir dem Doctor Sub- 
tilis zu, der, wie Finkenzeller selbst betont, „auf der einen Seite den aristotelischen 
Wissenschaftsbegriff klar erfaßt und ohne Einschränkung anwendet, auf der anderen Seite 
aber auch sieht, daß eine Erkenntnis deswegen nicht unvollkommen ist, weil sie die Be- 
dingungen eines genau umgrenzten Wissenschaftsbegriffes nicht erfüllt“ (208). Desungeach- 
tet bietet Finkenzeller in der Darlegung der Kritik von Scotus an der thomistischen Theorie 
der Theologie als „scientia subalternata** ein hochinteressantes Stück theologischer Wissen- 
schaftsgeschichte. Jedenfalls scheint uns aber dieser Streit überbewertet, wenn man in der 
thomistischen Methodenlehre die Möglichkeit der Gefahr der Lehre von der doppelten 
Wahrheit sieht, sagt doch Finkenzeller schließlich sogar im folgenden Abschnitt S. 238: 
„Die weitere Entwicklung zeigt uns aber klar, wie schwer die Lehre von der doppelten 
Wahrheit ferngehalten werden kann. Gewiß trägt Thomas daran nicht die Schuld, aber die 
Trennung der natürlichen und übernatürlichen Erkenntnis und die Überbetonung der ab- 
strakt-metaphysischen Betrachtungsweise unter Zurückdrüngung der konkret-heilsgeschicht- 
lichen Sicht birgt eine gewisse Gefahr in sich, die nur von großen Theologen, wie Thomas 
es war, gemeistert wird.“ 

Die saubere Trennung der natürlichen und übernatürlichen Erkenntnis dient gerade 
dazu, jene Gefahr abzuwenden und die abstrakt-metaphysische Betrachtungsweise hat nie- 
mand so gepflegt wie der hl. Augustinus selbst. Evidenz wurde von den Theologen zu allen 
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Zeiten gesucht; die Trinitütsspekulationen des hl. Augustinus sind ohne eine spezifische Art 
von Einsichtigkeit gar nicht móglich. Es ist uns nicht gelungen, den Ausführungen des Ver- 
fassers zu entnehmen, worin das spezifisch Neue der „Evidenz im strengen aristotelischen 
Sinne* bzw. die neue Forderung der Evidenz im Gefolge der Rezeption des Aristoteles be- 
stehen soll (237). Die spezifisch theologische Evidenz ist sich stets gleich geblieben, wie 
denn jede Wissenschaft ihre eigene Art von Strenge hat und behält. Damit soll natürlich 
nicht geleugnet werden, daf sich im Verlauf der Rezeption des Aristoteles eine deutliche 
Trennung von Natur und Übernatur und damit ein gewaltiger auch methodischer Fort- 
schritt einstellte, der aber doch vorwiegend durch den Inhalt, d.h. durch die in ihrem von 
Theologie unabhängigen Eigenstand überzeugende aristotelische Physik, Psychologie, Meta- 
physik usw. provoziert wurde und nicht durch formale Reflexionen über das, was man als 
Wissenschaft geiten lassen will. Sieht man von der formalen Einkleidung ab, dann ist ja das 
Verfahren des Aristoteles in der Physik, der Psychologie, selbst der Metaphysik weit mehr 
intuitiv, ja selbst phänomenologisch als es seine Wissenschaftstheorie wahrhaben möchte. 
Und auf jenes, nicht auf diese kommt es immer an. 

Im siebten Abschnitt behandelt Verf. das Verhältnis von Glauben und Wissen nach 
Scotus. Er beweist, daß der Doctor Subtilis ebenso wie Thomas klar zwischen Glauben und, 
Wissen unterschied, ohne daß diese Unterscheidung zu einer Trennung geführt habe. Viel- 


Besprechungen 


. mehr versuche Scotus ebenso wie Thomas, für die Glaubenswahrheiten Vernunftgründe, Ana- 


logien und Kongruenzbeweise zu finden (235), ja wir möchten ergänzen, daß er viel kühner 
noch als der Aquinate ontologische Spekulationen in den Dienst des Glaubens stellt, so daß 
dem Verf. recht zu geben ist, wenn er sagt, daß bei Scotus „die Keime der Zersetzung, wie 
sie im Nominalismus deutlich sichtbar sind, nicht zu spüren‘ sind (238). Der wichtige Ge- 
danke, daß auch dann, wenn der Glaube durch Wissen ersetzt wird, doch der Glaubens- 
habitus bleibt (234), wird gebührend hervorgehoben. Gerade Scotus, dessen Betonung der 
Freiheit Gottes ad extra immer wieder mißverstanden wurde, legt großen Wert auf den 
Gedanken, daß Gott in der von ihm festgesetzten Heilsordnung nur solche Menschen an- 
nimmt, die seinsmäßig veredelt und wohlgefällig sind durch den Schmuck der. beiden 
Seelenpotenzen mit den Habitus des Glaubens und der Liebe. 

Dieser bei Scotus immer wieder anklingende Gedanke des heilsnotwendigen ,,decor* 
ist vom Verf. gebührend herausgestellt worden (131, 135). So wird erst das Festhalten am 
Glaubenshabitus auch dann sinnvoll, wenn die Akte des Glaubens durch die des Wissens 
ersetzt werden. Die Ausführungen, die Scotus in Ox. I d. 17 über das Wesen des Habitus 
macht, zeigen zu Genüge, daß er die übernatürlichen Habitus wesentlich, wenn auch nicht 
ausschließlich, als Schmuck begreift, der die Seele dem Willen Gottes, der auch hier wieder 
als in höchstem Maße rational erscheint, akzeptabel macht: „Ratio enim acceptandi na- 
turam videtur esse sicut quidam decor naturae complacens voluntati divinae, ita quod sive 
ponatur habitus iste activus, ex hoc solo, quod est talis forma decorans et ornans animam, 
potest esse ratio acceptandi naturam, . . . Oportet igitur dicere, quod iste habitus praeter hoc 
quod est decor spiritualis, etiam est inclinans ad determinatos actus** (Ox. I d. 17 q. 3 n. 23). 

Im letzten Abschnitt über das Wesen der Theologie behandelt Finkenzeller natürlich 
die Frage, ob die Theologie für Scotus eine spekulative oder eine praktische Wissenschaft 
sei. Diese Frage ist ja auch in der zufällig ungefähr zu gleicher Zeit erschienenen Salz- 
burger Habilitationsschrift von Stefan Rehrl über die „Grundlegung der Moral bei Joh. 
Duns Scotus“ (Salzb. Jahrb. f. Philos. 1959) eingehend behandelt worden. Verf. hat natür- 
lich recht, wenn er sagt, daß letzten Endes die Frage, ob die Theologie ihrem Wesen nach 
spekulativ, praktisch oder kontemplativ sei, weitgehend ein Streit um Worte sei (263). Dies 
gilt zumal für Duns Scotus, der ja für „praktische“ Erkenntnis lediglich eine aptitudinale 
und keine aktuelle Hinordnung und Konformität zum rechten Handeln fordert (251). Auf 
der anderen Seite enthüllt gerade die scheinbare Paradoxie, daß für Scotus das sozusagen 
rein in sich ruhende Wissen um die tiefsten, scheinbar rein theoretischen Geheimnisse wie 
z.B. das der Dreifaltigkeit als „praktisch‘ gilt, die ganze auch psychologische Weisheit 
seines Theologiebegriffes. Indem „Skotus ... gerade das evidente Verstandeswissen auf 
Grund seiner Motivkraft für ein geordnetes Handeln in sein Verständnis vom Wesen der 
Theologie einbaut‘‘ (252), zeigt er, daß Theologie auf Grund ihres bestimmten Formal- 
objektes ein Tun des ganzen, einen, unteilbaren Geistes ist, an dem dieser stets schon mit 
allen seinen geistigen Kräften beteiligt ist. Dieser Aspekt wird zweifellos auch vom Verf. 
betont, nur scheint uns eben — wiederum — diese Sicht des praktischen Charakters der 
Theologie weniger „dem Geiste der aristotelischen Philosophie‘ (252) zu danken, als viel- 
mehr innerlich mit seiner Ablehnung des realen Unterschiedes der Seelenkräfte unterein- 
ander und von der Seele zusammenzuhängen. 

Die Arbeit des Verf. verdient wirklich die Bezeichnung „historische und systematische 
Untersuchung“, die ihr im Untertitel beigegeben ist. F. macht es sich nicht so leicht wie 
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manche Mediüvisten, die bei getreuer Wortwiedergabe stehen bleiben, sondern sucht stets 
mit Erfolg die Entwicklung des zeitlos gültigen theologischen Anliegens aufzuzeigen. Seine 
Methode des zugleich textgetreuen Vorgehens und des in Einheit damit systematischen Ab- 
wägens der Texte ist doppelt angebracht, solange wir hier noch keine vollständig gesicherte 
Quellenlage haben. Nur weil die Franziskanerschule stets mit diesem systematischen, speku- 
lativ abwügenden Verfahren an Scotus heranging, konnte sie Jahrhunderte hindurch, als 
an eine kritische Sichtung seiner Schriften vom Philologischen her gar nicht zu denken war, 
an seiner gesicherten und echten Lehre festhalten. Drei Merkmale sind es also, welche die 
Vollkommenheit der vorliegenden Untersuchung kennzeichnen, die von den bescheidenen 
Ausstellungen des Rezensenten nicht berührt wird: sichere Quellenkenntnis, geschichtlicher 
Sinn als Darstellungsvermógen der gewordenen und doch überzeitlichen Problematik und 
Verständnis der inneren Systemeinheit der scotischen Gedankenwelt. 

Über die engere Scotusforschung hinaus ist uns so eine neue Geschichte der Lehre von 
Offenbarung und Theologie von Augustinus bis zur Hochscholastik geschenkt worden. 

Einige Druckfehler mögen bei der hoffentlich bald notwendig werdenden Neuauflage 
beseitigt werden: S. 23, 2. Absatz muß es heißen: „Erkenntnispotenz‘‘, S. 97, 3. Absatz muß 
es heißen: „verum increatum/ statt „verum creatum‘, S. 98 letzter Absatz ist das Wort 
„Verkündigung“ verdruckt, S. 192 letzter Absatz muß es heißen: „aber nicht“ statt „nicht 
aber“, S. 250 fehlt das Wort „conformiter‘‘ in dem Scotuszitat aus Ord. prol. p. 5 q. 2 
n. 228 (p. 155). Walter Hoeres, Frankfurt/M.—Salzburg 


Bonnefoy, P. Jean-François, O.F.M., Le Vén. Jean Duns Scot, Docteur de l'Imma- 
eulée-Conception. Son milieu — sa doctrine — son influence. Roma, Casa Editrice Her- 
der, 1960 (gr. 8°, VIIL u. 564 S.), brosch. DM 30,40. 


Die vorliegende umfangreiche Studie ist aus dem Nachlaß des am 9. Mai 1958 ver- 
storbenen Verfassers von seinen Mitbrüdern herausgegeben worden. Bonnefoy, durch seine 
zahlreichen christologischen und mariologischen Arbeiten aufs beste bekannt, bietet hier 
eine Geschichte der Lehre von der Unbefleckten Empfängnis Mariens in der Hochscholastik. 
Im Mittelpunkt steht die Immakulatalehre des Johannes Duns Scotus; sie wird auf Grund 
der Ordinatio und der verschiedenen Reportationen in aller Ausführlichkeit dargelegt 
(II. Teil), wáhrend die Anschauungen der übrigen Scholastiker von 1231— 1300 (I. Teil) 
und von 1300—1333 (III. Teil) nur knapp in ihren Grundzügen gezeichnet werden. In 
einem IV. Teil werden die Ergebnisse nach verschiedenen Gesichtspunkten systematisch ge- 
‚ordnet und ausgewertet. 

B. geht von der Immakulatalehre aus, wie sie in der Definitionsbulle Ineffabilis Deus 
vom 8. Dezember 1854 vorgelegt wird, und prüft, ob und wie weit die einzelnen Theologen. 
der Hochscholastik mit ihren Anschauungen ihr entsprechen. Er unterscheidet neben den 
Gegnern (Makulisten) und Verteidigern (Immakulisten) noch eine mittlere Gruppe, die er 
Semimakulisten nennt. Darunter reiht er jene ein, die zwar eine Bewahrung Mariens vor der 
Erbsünde in bezug auf die Seele lehren, nicht aber in bezug auf den Leib, sondern ent- 
sprechend ihrer augustinischen Erbsündenlehre eine infectio carnis annehmen. Die beiden 
letzten Gruppen faßt er auch wohl als Antimakulisten zusammen. Bei seinem Überblick über 
die Lehre der Hochscholastik führt B. fast 200 Theologen an; er beschrünkt sich dabei nicht 
auf die Autoren, die in eigentlichen Lehrschriften (Sentenzenkommentare, Summen, Quod- 
libeta, Traktate) dazu Stellung genommen haben, sondern zieht auch das sonstige Schrifttum 
in seine Untersuchung ein; doch hat er hier keine Vollständigkeit angestrebt. Die ohnehin 
schon gewaltige Zahl der behandelten Autoren ordnet er nach verschiedenen Gesichtspunk- 
ten: nach der Zeit ihrer Wirksamkeit (vor und nach 1300), nach den Universitäten (Oxford 
und Paris) nach ihrer Ordenszugehórigkeit (Franziskaner, Dominikaner, andere Ordens- 
leute und Weltpriester), nach ihrer Stellung zur Immakulatalehre (Makulisten, Immakulisten, 
Semimakulisten). Bei der Auswertung im dritten Teil gibt B. zunächst einen Einblick in die 
Immakulatalehre der Theologen des 12. Jh. (Eadmer u.a.) (Kap. 1) und beantwortet dann 
auf Grund des von ihm gebotenen Materials folgende Fragen: 1. Erneuerer der Immakulata- 
Tradition des 12. Jh. um die Wende des 13./14. Jh. (Kap. 2), a) im Königreich Aragonien, 
b) in England, c) in Paris; 2. der Einfluf des Duns Scotus (Kap.3), a) das Zeugnis 
der Immakulisten und Antimakulisten, b) das Zeugnis der Gegner, c) die Entwicklung der 
Immakulatalehre unter dem Einfluß des Scotus .(Zurückdämmung und Überwindung der 
Theorie von der infectio carnis; die Umkehrung des gegnerischen Arguments von der All- 
gemeinheit der Erlósung zu einem grundlegenden Beweis für die Immaculata Conceptio, 
„sublimiori modo redempta‘‘). Hier führt B. die Untersuchung durch die weiteren Jahr- 
hunderte bis zur Bulle Ineffabilis Deus und Fulgens Corona; d) die angebliche Unmöglich- 
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keit des marianischen Privilegs. — In dem Schlußkapitel „Conclusion Générale* wendet sich 
Verf. zunächst gegen einige neuere Autoren und ihre unzulängliche oder gar tendenziöse 
und falsche Darstellung der Geschichte der Immakulatalehre und führt dann aus den letzten 
vier Jahrhunderten zahlreiche Zeugnisse dafür an, daß Scotus mit Recht den Titel „Docteur 
de l'Immaculée* trägt. — Ein umfangreiches Namenregister von fast 16 Seiten und ein ein- 
gehendes Inhaltsverzeichnis beschließen den stattlichen Band. 

Wir haben es hier ohne Zweifel mit einer gründlichen und wertvollen Untersuchung 
zu tun, die alle bisherigen zahlreichen Veröffentlichungen über dieses Thema überragt. Verf. 
hat keine Mühe gescheut, uns einen umfassenden Einblick in die Entwicklung der Lehre von 
der Unbefleckten Empfängnis Mariens zu geben in dem für die katholische Theologie so 
entscheidenden Jahrhundert der Hochscholastik. Wenn auch die Geschichte der Immaku- 
latalehre in ihren Grundzügen schon bekannt war, so fehlte doch noch eine solche ein- 
dringende, alle bekannten Theologen dieser Zeit erfassende und die neuesten Ergebnisse 
der Forschung berücksichtigende Untersuchung. Wie notwendig sie ist, läßt die bekannte 
Roschini-Kontroverse nur zu deutlich erkennen. Will man die Bedeutung des Duns Scotus 
für die Entwicklung des Immakulatadogmas richtig erfassen, muß man seine Lehre im Zu- 
sammenhang der vorhergehenden, zeitgenössischen und nachfolgenden Theologie betrachten. 
und würdigen. Und das ist B. hier gewiß in hohem Maße gelungen. Duns Scotus bedeutet 
die Wende in der Entwicklung der Immakulatalehre; er ist der Theologe der Immakulata. 
Mögen auch Raymund Lullus und Petrus Paschal schon vor ihm die Tradition der engli- 
schen Theologen des 12. Jh. aufgenommen haben, ihre Werke blieben doch für die Uni- 
versitäten ohne Einfluß. Erst Wilhelm von Ware und Duns Scotus gelang es, die Immaku- 
latalehre auch in der Universitätstheologie heimisch zu machen; und das war der ent- 
scheidende Durchbruch. Die antimakulistischen Lehrmeinungen samt ihrer Begründung, die 
man bei den großen Theologen des 13. Jh. angeführt und bekämpft findet, geben noch nicht 
die reine Immakulatalehre wieder, sondern nur einen Semimakulismus. Das gilt auch noch 
von Wilhelm von Ware. Erst Duns Scotus war es vorbehalten, die wahre, später dogmati- 
sierte Lehre von der Unbefleckten Empfängnis Mariens rein darzustellen und theologisch tief 
zu begründen. Gewiß ist der Doctor subtilis in der Bestimmung des Gewißheitsgrades vor- 
sichtig; aber gerade darin zeigt sich seine echt theologische Haltung. Mit Recht zitiert B, 
einen Ausspruch von F. Pelster (S. 161, Anm. 311): „Scotus hat sich auch in dieser Frage 
nicht durch kritiklose Frömmigkeit, sondern durch ruhige theologische Überlegung leiten 
lassen.“ Der Doctor subtilis hat nicht nur die Möglichkeit der Unbefleckten Empfängnis ge- 
lehrt, sondern war auch von ihrer Tatsächlichkeit überzeugt. So haben jedenfalls die zeit- 
genössischen und nachfolgenden Theologen ihn verstanden. 

Neben Duns Scotus hat B. auch Wilhelm von Ware und seiner Immakulatalehre 
größere Aufmerksamkeit geschenkt (S. 189—209). Wertvoll ist hier vor allem seine Unter- 
suchung über das gegenseitige Verhältnis der beiden Redaktionen, in denen seine Immaku- 
latalehre auf uns gekommen ist. Nach B. ist die in der Quaracchiausgabe gedruckte Re- 
daktion später anzusetzen als die in der Hs Bordeaux 163 enthaltene Fassung. Die von 
B. gebotenen Textvergleiche lassen vermuten, daß es sich bei der letzten Fassung um eine 
Reportation handelt, während die Quaracchiausgabe einen überarbeiteten, stilistisch ge- 
glätteten Text bietet, also wohl als eine Ordinatio zu charakterisieren ist. 

Aus dem ersten Drittel des 13. Jh. zählt B. als eigentliche Immakulisten folgende auf 
(S. 382£.): Scotus, Franz v. Abbati, Landulf Caracciolo, Petrus Aureoli, Petrus Thomae, 
Franziskus de Marchia, Antonius Andreas, Franz v. Mayronis, Jakob v. Alba, der Verf. des 
Immakulata-Offiziums v. Pérouse, Walter Chatton und Wilhelm Rubio, alle Franziskaner; 
als Semimakulisten: Wilhelm v. Ware, Richard v. Bromwich (B. schreibt hier irrtümlich: 
v. Ware), Franziskus Caracciolo, Johannes de Bassolis, Wilhelm v. Nottingham, Hugo de 
Novo Castro, Bernhard v. Gott, Petrus de Aquila, alle bis auf Bromwich und Caracciolo 
Franziskaner. 

Die Unterscheidung von Immakulisten und Semimakulisten ist für B. charakteristisch. 
Sie wird von ihm mit einer Schärfe betont, wie es noch in keiner geschichtlichen Unter- 
suchung über diese Zeit geschehen ist. Sie ist gewif sachlich berechtigt; aber der Leser 
gewinnt doch den Eindruck, daß sie bei B. überbetont ist. Es hängt das wohl mit seiner 
Auffassung vom Debitum zusammen; Verf. ist ja als unerbittlicher Gegner jeglicher Art von 
Debitum bekannt, und diese Einstellung dringt durch seine Ausführungen immer wieder 
durch. B. schreibt in einer lebhaften Sprache; man spürt seine innere Teilnahme; es geht 
ihm hier nicht um eine rein akademische, nüchterne Untersuchung. Sein Bestreben ist gewiß 
auf eine unpolemische, objektive Darstellung der Ergebnisse gerichtet, und man wird ihm 
bestätigen können, daß er sich mit Erfolg darum bemüht hat; aber man trifft doch auch 
auf Formulierungen und Beurteilungen, die im Rahmen einer rein geschichtlichen Unter- 
suchung nicht ganz zutreffend und gerechtfertigt sind. 
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Zwei für die Entwicklung und Ausbreitung der Immakulatalehre in den entschei- ` 


denen Jahren um 1300 bedeutsame Faktoren hat B. wohl nicht genügend berücksichtigt und 
herausgestellt, nämlich die Bedeutung des Heinrich von Gent und die der Kontroverse 
zwischen Franziskus Caracciolo und Durandus von S. Porciano. 


1. Man muß Heinrich von Gent gewiß zu den Makulisten zählen; aber zwei Elemente 
seiner Theorie „haben sich als treibend erwiesen: die Augenblicksdauer der Erbsünde und 


ihr potentielles Sein** (Schultes) in Maria. Und es ist nicht zu leugnen, daß H. v. G. es ge- . 


wesen ist, der die Frage nach der Heiligung Mariens im Augenblick ihrer Empfängnis als 
ein der Erórterung würdiges und bedürftiges Problem ganz neu in die theologische Dis- 
kussion seiner Zeit hineingestellt und damit ein gewaltiges Echo hervorgerufen hat. Da ist 
kaum ein Theologe in den Jahrzehnten um 1300, der nicht zu diesem Thema, nämlich zu 
Heinrichs Theorie Stellung nimmt. Freilich darf man hier auch wiederum nicht übersehen, 
daß es vor allem die hier sich ergebenden philosophisch-metaphysischen Probleme waren, 
die viele zu umfangreichen Erórterungen über diese Frage veranlafiten. 


2. Erfreulicherweise hat B. auch den Pariser Kanzler Franziskus Caracciolo in seine 
Untersuchung einbezogen (S. 215—222), der in der bekannten Roschini-Kontroverse auf 
beiden Seiten unbeachtet geblieben war. B. bestätigt aufs neue die schon von A. Maier 
getroffene Feststellung, daß es sich bei dem ,,Cancellarius der Hss tatsächlich um Ca- 
racciolo handelt, und führt sodann den dankenswerten Nachweis, daß dieser die erste Re- 
daktion des Wilhelm von Ware benutzt und ausgeschrieben hat. Er erwähnt auch die Tat- 
sache, daß sich seine Ausführungen wörtlich bei Durandus und Petrus de Palude finden; 
aber er meint, sein Einfluß sei „sehr begrenzt! gewesen (S. 221). 


Hier ist aber folgendes zu beachten und von Wichtigkeit: Caracciolo entnimmt um 
1305/06 seine lmmakulatalehre nicht Duns Scotus, dessen Pariser Vorlesungen er kennt, 


sondern Wilhelm von Ware, und zwar der ersten Redaktion. Diese Darlegungen Caraccio- | 


los zitiert Durandus in seiner um 1306/08 entstandenen ersten Redaktion wörtlich und 
setzt sich damit auseinander. Auf seine Kritik antwortet Caracciolo in Ausführungen, die 
sich wiederum eng an Ware anlehnen. Beide Darstellungen übernimmt Petrus de Palude 
in seinem bald darauf entstandenen Sentenzenkommentar wórtlich und sucht die Entgegnung 
Caracciolos zu entkräften. Von ihm ist wiederum Johannes von Neapel abhängig. Es ist, 
geschichtlich gesehen, schon von Bedeutung, daß auf diese Weise die Immakulatalehre zu- 
nächst in der unvollkommenen Gestalt, wie sie bei Ware vorliegt (Semimakulismus), der 
frühen Dominikanerschule des beginnenden 14. Jh. bekannt wurde und durch die einfluß- 
reichen und weitverbreiteten Sentenzenkommentare des Durandus und des Petrus de Palude 
auch weiteren Kreisen. Ware hat also über die unmittelbare Kenntnis seines Kommentars 
hinaus weiter gewirkt. Wenn B. meint, Petrus de Palude habe die erste Redaktion Wares 
gekannt (S. 309 u. 219), nicht aber die Ausführungen Caracciolos, so liegen die Verhält- 
nisse geradezu umgekehrt: Er so wenig wie Durandus scheinen sich der Tatsache bewußt 
gewesen zu sein, daß Caracciolo seine Immakulatalehre wörtlich Ware entlehnt hatte. Auf 
der anderen Seite ist Petrus de Palude der einzige, der uns die Kritik Caracciolos an Du- 
randus überliefert; er muß also dessen Schriften gekannt haben. Auffällig ist, daß Durandus 
in der zweiten Redaktion seines Kommentars nicht auf diese Kritik eingeht, sondern einfach- 
hin seine Ausführungen der ersten Redaktion beibehält.. Was B. S.304f. über die Auf- 
fassung des Petrus de Palude von der Unbefleckten Empfängnis Mariens darlegt, findet sich 
schon wörtlich bei Durandus; Paludes eigene Ausführungen beginnen erst in der von B. be- 
nutzten Ausgabe auf fol. XXI. 


3. Mit Recht hat B. den Theologen, die im ersten Jahrzehnt des 14. Jh. die Immaku- 
latalehre vertreten haben, besondere Aufmerksamkeit geschenkt, neben Duns Scotus: Wilhelm 
v. Ware, Richard Bromwich, Radulf de Hotot und Franziskus’ Caracciolo. Leider hat er äber 
einen Autor dieser Zeit übergangen, den Anonymus des Cod. Vat. 932 (er erwühnt ihn nur 
in einer Anm. am Schluß des dritten Teils). Seine Bedeutung liegt im folgenden: Dieser 
Anonymus scheint der erste unter den Verteidigern der Immakulata gewesen zu sein, 
der die Frage in einem Quodlibet behandelt, also offenbar als Magister, wührend die ge- 
nannten Autoren sie als Bakkalare in ihren Sentenzenkommentaren erórtert haben. In seinen 
Ausführungen finden sich gedanklich manche Anklänge an Wilhelm von Ware und Duns 
Scotus; aber in seinen Formulierungen ist er selbständig. Wir treffen bei ihm zwar auch die 
Gliederung: Möglichkeit und Angemessenheit der Immaculata Conceptio an; aber in der 
Durchführung im einzelnen läßt sich keine Abhängigkeit von einem der beiden Theologen 
feststellen. Wir halten deshalb auch die Meinung von Hechich, Ware kónnte der Verfasser 
dieses Quodlibets sein, für wenig wahrscheinlich. (Vgl. B. Hechich, De Immaculata 
Conceptione B. M. V. secundum Thomam de Sutton O.P. et Robertum Cowton O.F.M., 
Romae 1958, 86, Anm. 49). 
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Da B. bei der Behandlung der zahlreichen Theologen der Hochscholastik jedesmal auch 
kurze biographische und bibliographische Angaben bringt und die neueste Literatur zitiert, 
ist sein Werk auch in literargeschichtlicher Hinsicht wertvoll und aufschlußreich. Es kann 
freilich nicht überraschen, daß ihm hier bei der Fülle des Stoffes gelegentlich einige Irr- 
tümer unterlaufen sind oder manche seiner Angaben nicht mehr dem neuesten Stand der 
Forschung entsprechen. Es seien hier folgende namhaft gemacht: i 


Zu S. 61 f.: Johannes von Paris hat nicht schon 1284—86 zu Paris über die Sentenzen 
gelesen, sondern erst zwischen 1292 u. 96; und Wilhelm Petri de Godino nicht schon um 
1291—92, sondern erst um 1300. — Zu S. 132: Daß Scotus zweimal in Paris das dritte 
Buch der Sentenzen erklärt habe, ist höchst unwahrscheinlich. Scotus wurde bald nach Be- 
endigung seiner Pariser Sentenzenvorlesungen, die er mit dem dritten Buch abschloß, Ma- 
gister. Es ist aber kein Fall bekannt, daß damals ein Magister weiterhin an derselben Uni- 
versität noch ein zweites Mal über die Sentenzen gelesen hätte. Das war Sache der Bakka- 
lare. — Zu S. 229: Daß Landulf Caracciolo bereits um 1284 „avait occupé des charges im- 
portantes à l'Université de Naples‘‘, ist kaum anzunehmen; man wird um `diese Zeit erst 
seine Geburt anzusetzen haben. Er hat auch seinen Sentenzenkommentar nicht schon um 
1315 verfaßt, sondern sicher erst nach Petrus Aureoli, mit dem er sich häufig auseinander- 
setzt, wahrscheinlich um 1318/19. — Zu S. 263: Hier hat B. die Lebensdaten des Richard 
von Mediavilla mit denen des Matthäus von Aquasparta verwechselt: Richard war weder 
Ordensgeneral noch Kardinal. — Zu S. 277£.: B. legt hier die Auffassung von der Immacu- 
lata Conceptio bei dem deutschen Franziskanertheologen Johannes von Erfurt dar, dessen 
Lehrtätigkeit um 1300 anzusetzen ist. Sein Sentenzenkommentar ist in mehreren Hss auf uns 
gekommen; aber die Hs Paris, Nationalbibl. Cod. lat. 14308, auf die sich B. stützt, enthält 
nicht den Kommentar des Johannes von Erfurt, sondern eine noch vor 1290 wohl in Paris 
entstandene Abbreviatio Bonaventurae. Darauf hatte seiner Zeit schon Pelster aufmerksam 
gemacht, und wir haben es vor kurzem erneut nachgewiesen; vgl. FranzStud 40 (1958) 331 ff. 
Johannes von Erfurt lehnt sich zwar auch an Bonaventura an, aber doch nicht so eng wie 
dieser Anonymus, der Bonaventura wórtlich ausgeschrieben hat. 


Zu S. 292f.: B. gibt hier bei der Darlegung der Immakulatalehre des Skotisten Alfred 
Gonteri einige Korrekturen zu dem von J. Alfaro auf Grund der Hs Pamplona, Cath. 5 ge- 
botenen Text der Immakulataquástion dieses Autors. Verf. hat hier richtig vermutet: Die 
Lüneburger Hs Theol. 2? 19, die uns neben der Pamplona-Hs als einzige bekannte Hs das 
dritte Buch Gonteris überliefert, enthält an den ersten beiden Stellen in der Tat die von 
B. vorgeschlagene Textverbesserung, wie wir nachprüfen konnten. Die dritte von B. be- 
anstandete Stelle lautet allerdings auch in der Lüneburger Hs nicht anders als in der 
Edition Alfaros. Gonteri hat sich hier wohl etwas ungenau ausgedrückt; jedenfalls ist das 
purgari im Sinne von sanctificari zu verstehen, wie aus dem Zusammenhang und auch aus 
dem Einwand zu Beginn der Quästion ersichtlich ist. Valens Heynck OFM, Paderborn 


Dempí, Alois, Meister Eckhart (Herder-Bücherei, Bd. 71). Freiburg i. Br., Herder, 1960 
(kl. 89, 190 S.), kart. DM 2,20. 


Die in neuerer Zeit unternommenen Bemühungen um Meister Eckhart sind vor allem 
der Feststellung und Herausgabe der von ihm erhaltenen Werke und Predigten zugute ge- 
kommen. Aber auch an Darstellungen seiner Lehre fehlt es nicht. In der vorliegenden Schrift, 
die eine völlige Umarbeitung des 1934 im Hegner-Verlag erschienenen Werkes „Meister 
Eckart ist, geht es Dempf vor allem darum, gegenüber den vielen Verzeichnungen und 
Fehldeutungen die wahre geistesgeschichtliche Stellung des Meisters zu bestimmen und seine 
Größe ins rechte Licht zu stellen (S. 9). In einer allgemeinen Einleitung werden 
zunächst die Grundzüge des mystischen Denkens herausgearbeitet, wie sie uns in den 
Schriften dieses so nachhaltig fortwirkenden Geistes des 14. Jahrhunderts entgegentreten, 
Sodann handelt Dempf in drei Abschnitten zunächst über Eckharts Leben (S. 17—26), 
Werk (S. 27—36) und dessen Schicksal (S. 37—42). 

Ist es schon mit unseren biographischen Kenntnissen der meisten mittelalterlichen 
Theologen nicht zum Besten bestellt, so sind die chronologischen Lücken im Lebensbilde 
Eckharts besonders groß. Weder Ort und Datum seiner Geburt können wir mit Sicherheit 
angeben, noch wissen wir genau, wann und wo er gestorben ist. Dürftig waren vor allem 
bisher auch die Zeitangaben über seine wissenschaftliche Ausbildung und seine Lehrtätig- 
keit. Erst mit der 1326 in Köln begonnenen Untersuchung über die Rechtgläubigkeit ein- 
zelner Lehren Eckharts tritt sein Leben für eine kurze Zeitspanne in das klare Licht der 


aktenmäßigen Geschichte. 
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Leider hat D. für seine chronologischen Angaben über Eckharts Leben und Werke die 
vorzügliche Untersuchung von Jos. K och: Kritische Studien zum Leben Meister Eckharts. 
Erster Teil: Von den Anfängen bis zum Straßburger Aufenthalt einschließlich. — Zweiter 
Teil: Die Kölner Jahre, der Prozeß und die Verurteilung, in: Archiv. Fratr. Praedicat. 29 
(1959) 5—51; 30 (1960) 5—52, nicht mehr benutzen können. Dadurch würden die bio- 
bibliographischen Angaben Dempfs über Eckhart viel an Vollständigkeit und Klarheit ge- 
wonnen haben. Aber auch nach Kochs in sorgfältiger Kleinarbeit durchgeführten und in 
guter Übersicht vorgelegten Untersuchungen ist unser Wissen über Eckharts Leben noch 
lückenhaft, manches bleibt unsicher, anderes läßt sich nur vermuten. Immerhin kann aus 
anderen feststehenden Angaben erschlossen werden, daß er um 1260 in einem der beiden 
thüringischen Orte Hofheim geboren wurde. Um 1277 weilte er als Student der Artes in 
Paris und beginnt vor 1280 das Studium der Theologie in Köln. 1293/94 liest er als 
Bakkalar an der Pariser Universität über die Sentenzen des Lombarden; 1202/03 ist er 
magister actu regens zu Paris und dann noch ein zweites Mal 1311/13, was sicher als eine 
besondere Auszeichnung angesehen werden muß. Über Ort und Zeitpunkt seines Todes läßt 
sich nach Koch nur soviel sagen, daß er zwischen Juli 1327 und April 1328 wahrscheinlich 
zu Avignon gestorben ist. 

Wenn es bei Dempf S. 28 heißt: „Der Sentenzenkommentar Eckharts ist nichts anderes 
als seine Magistervorlesung an der Universität Paris 1300—1302*, so ist das wohl ein 
Mißverständnis. Der Magister las nach damaliger Gepflogenheit nicht über die Sentenzen 
— das war Sache der Baccalarii —, sondern erklärte die Hl. Schrift und leitete die Dis- 
putationen; zwischen der Sentenzenerklärung und dem Magisterium lagen in der Regel 
mehrere Jahre. S. 28 ist bei D. die Rede von Heinrich von Gent, dem ,,Weltzeitlichen**, was 
natürlich „Weltgeistlichen‘‘ heißen.muß. S. 29 wird von Eckhart gesagt: „Womit er jetzt 
schon über Thomas hinausdrängt, ist die Erringung der ewigen Seligkeit schon in diesem 
Leben‘‘ (ähnlich auf S. 81). Wie ist eine solche kommentarlose Aussage, die wörtlich ge- 
nommen der kirchlichen Lehre widerspricht, zu verstehen? S. 27 wird die Zuweisung des 
anonymen Sentenzenkommentars in der Hs Bruges, Bibliotheque de la Ville 491 an Eckhart 
durch Jos. Koch als der wichtigste Fund der Eckhartforschung der letzten Jahre erklärt 
und die Ansicht Meerssemans (nicht Mersemann), der den Kommentar einem Philipp von 
Gent zuteilen möchte, entschieden zurückgewiesen. Aber auch Koch bezeichnet neuerdings 
in seinen „Kritischen Studien‘ (I, 12) die Autorschaft dieses Kommentars als eine noch 
offene Frage, besonders was das erste Buch betrifft. 

Das Schicksal der Werke Eckharts ist ‘durch die kirchliche Verurteilung von 28 
Sätzen aus seinen Schriften entscheidend bestimmt. Dadurch wurde die weitere ‚Verbreitung 
vor allem seines Hauptwerkes verhindert, so daß sein Name fast mehr noch als seine Lehre 
der Vergessenheit anheimfiel. Erst Nikolaus von Kues wurde auf ihn wieder aufmerksam 
und ließ sich das Hauptwerk wenigstens zum großen Teil abschreiben. Aber sein Geist 
lebte fort in der deutschen Mystik. Die indirekte Nachwirkung Eckharts auf die mystischen 
Strömungen des 17. Jahrhunderts in Frankreich ist beträchtlich, während er in Deutsch- 
land durch Jakob Böhme Einfluß gewann. Im 19. Jahrhundert gab dann Jos. Görres, ohne 
es zu ahnen, die trefflichste Darstellung der Lehre des Meisters nach dem Kusaner, wenn 
auch unter dem Namen des Eckhartschülers Seuse. Zur vollen Wiederentdeckung führte 
dann der deutsche Idealismus, die Romantik und die aufblühende Germanistik, bis zu- 
letzt die historische Erforschung der Scholastik durch Herausgabe der lateinischen Werke 
Eckharts, die allerdings noch keineswegs abgeschlossen ist, für die Darstellung seiner Lehre 
ein solides Fundament schuf. 

Die folgenden Abschnitte (S. 43—116), die den eigentlichen Kern der Schrift aus- 
machen, wollen einen Einblick in die wichtigsten Lehren des Meisters geben. D. kennzeichnet, 
sie als vier Neuerungen, in denen sich der Metaphysiker und Mystiker Eckhart im An- 
schluß an Thomas von Aquin, aber in Wichtigem über ihn hinausdrängend, ausspricht. Die 
erste Neuerung besteht in einer neuen Geistphilosophie. Gott ist seiender, schöpferischer, 
lebendiger Geist, nicht eigentlich Sein zu nennen, das ja erst seine Schöpfung ist. Darum 
ist auch unser Geist als ewige, persönliche Idee in Gott schöpferische Geistigkeit. Damit ist 
eine Akzentverlagerung vollzogen zurück auf den altchristlichen Personbegriff. Hier wird 
das mystische Anliegen der Lehre klar: der unmittelbare persönliche Gottesbezug von Geist 
zu Geist und damit die Wendung zur selbstbewußten persönlichen Frömmigkeit innerhalb 
der liturgisch-kirchlichen. Zwei Voraussetzungen der neuen Lehre, die ihren inneren Zu- 
sammenhang mit der thomistischen Metaphysik zeigen, werden genannt: 1. Die Koinzidenz 
der Attribute in "Gott, ein Ausdruck, 'den’Dempf im Anschluß an die Lehre des Kusaners 
bildet, daß Gott die coincidentia oppositorum ist; 2. Die: Vertauschbarkeit der Attribute 
in Gott, durch die Gott als der „ganz Andere“ gegenüber dem endlichen Sein gekenn- 
zeichnet wird. 
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. „Die zweite Neuerung besteht in der Betonung der Gnade als geistliches Sein. Die 
iustitia Christi ist unendlich höher als die iustitia civilis, die Rechtfertigung durch Christus 
überschattet völlig die Rechtfertigung durch Werke. (Angesichts dieser Feststellung fragt 
mman sich unwillkürlich, welcher mittelalterliche Theologe wohl anders gelehrt haben könnte.) 
Damit hat Eckhart nach D. gegenüber der zu seiner Zeit beginnenden Tatphilosophie die 
Gnadenlehre vorangestellt, gegen die sich die Freiheitslehre durchsetzen muß. „Seine geistes- 
geschichtliche Stellung ist bestimmt durch das tieferlebte und neu durchdachte mystische 
Grunderlebnis des Christentums: die Wiedergeburt aus Geist und Wasser zur neuen Kreatur 
in Christus . . . Eckhart hat, was Bernhard und Thomas darüber sagten, enthusiastisch erlebt 
und in seiner kühnen Sprache gesagt — und damit der deutschen Mystik über die Inner- 
lichkeit hinaus das Hauptthema geschenkt“ (S. 55). 

Die dritte Neuerung ist seine neue Seinslehre. Worin diese näherhin besteht, wird von 
D. eingehend dargestellt, worauf hier nur verwiesen werden kann. Dabei wird deutlich, daß 
seine dialektische Theologie ihn immer wieder in den Verdacht des Pantheismus gebracht 
hat. Aber es wird auch gezeigt, wie seine dialektische Gotteslehre, die den Metaphysiker 
mystischer Prägung leicht zu überspitzten Äußerungen trieb, in Abhängigkeit von Thomas, 
Ps.-Dionysius und dem Neuplatonismus von Pantheismus frei ist. In Wirklichkeit bietet die 
Gotteslehre Eckharts keine ernsten Schwierigkeiten, wenn ihr dialektischer Charakter durch- 
schaut ist. \ 

Die vierte Neuerung endlich offenbart seine endgültige Geistesgestalt, den Mystiker der 
deutschen Predigten, der durch die letzte Wendung seiner Urgrundmetaphysik zur Einheit. 
und zum Einen die Vollendung seines Werkes erreicht. Die Grundsätze dieser letzten Neue- 
rung werden vor allem wieder durch die coincidentia oppositorum und die docta ignorantia, 
des Kusaners umschrieben und zusammengefaßt. Für Eckhart wird nun das Eine die Einheit 
des Prinzips, das die Gottheit als Quellgrund der Personen, der Geister und der Dinge 
verbirgt und doch erleuchtet und ebenso den Seelengrund der Kräfte, der Akte und der 
geistigen Welt. Man muß schon bei D. ‚selbst nachlesen, was dort über die tätige Gottes- 
geburt, das Glorienlicht und anderes gesagt wird, um in etwa einen Eindruck von dem zu 
bekommen, was dann durch die S. 145—180 gebotenen Predigttexte Eckhart über diese 
Dinge unmittelbar zu dem Leser spricht. 

Nachdem D. sodann kurz geschildert hat, wie Nikolaus von Kues ihn verstanden und 
die Prinzipienlehre des Meisters in ein System gebracht hat — er verstand ihn als Dia- 
lektiker, als Versöhner der Gegensätze —, werden in den folgenden Abschnitten die Nach- 
wirkungen des Mystikers und Metaphysikers Eckhart herausgestellt und gezeigt, wie er in 
Tauler, Seuse, Ruisbroek und dem Verfasser der „Theologia deutsch‘ weitergewirkt hat, 
wie aber sein Einfluß auch bei Luther, Giordano Bruno, Weigel und Böhme bis zum 
deutschen Idealismus sich auswirkt. 

"Von einer eigentlichen Kenntnis Eckharts und seiner Lehre sind wir allerdings auch 
nach diesem Werke Dempfs noch weit entfernt, aber sicher wird diese Schrift des um die 
rechte Eckhart-Interpretation so verdienten Gelehrten nicht wenig dazu beitragen, den 
wahren Geist seiner Lehre herauszustellen und ihn weiteren Kreisen verstündlicher zu 
machen. ; 

Zum Schluß seien noch zwei Bemerkungen gestattet: Eckharts Werk ist das Werk eines 
Theologen, der zugleich Mystiker war, und nicht so sehr eines Philosophen und Meta- 
physikers. Das müßte bei einer Gesamtdarstellung auch deutlich sichtbar werden. Sehr oft 
wird dann im Verlauf der Darstellung auf Eckharts Beziehungen zu Augustin, dem Neu- 
platonismus, Thomas und auch Luther hingewiesen, ohne daß diese Beziehungen immer klar 
umschrieben werden konnten. Hier wäre vorerst noch ein gutes Stück Arbeit zu leisten, um 
zu festen Einzelergebnissen zu kommen, wie sie uns Jos. Koch in seiner Untersuchung 
„Zur Analogielehre Meister Eckharts‘‘ (Mélanges offerts á Etienne Gilson de l'Académie 
Francaise [Etudes de Philosophie médiévale] pag. 327—350) geschenkt hat. Dort wird 
gezeigt, daß es angesichts des Gott-Welt-Verhältnisses bei Thomas und Eckhart nicht an- 
geht, diesen nur als eigenwilligen Interpreten des Aquinaten anzusehen, daß vielmehr hier 
die Spuren seiner geistigen Herkunft in die Patristik und zu Augustin hinweisen. 

. Julian Kaup OFM, Paderborn 


Kirche und Überlieferung, herausgegeben von Johannes Betz und Heinrich Fries. 
Freiburg—Basel— Wien, Herder, 1960 (gr. 8°, VII u. 380 S.), Leinen DM 32,80. 


Wir leben in einer Zeit der Festschriften; vergeht doch kaum ein Jahr, in dem nicht 
eine oder mehrere erscheinen. Diese Festschriften-Freudigkeit hat auch vor der Theologie 
und den Theologen nicht Halt gemacht. Hier soll nun nichts gegen Festschriften allgemein 
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gesagt werden, obwohl sie ihre eigene Problematik haben. Jedenfalls sind in den letzten 
Jahren eine Reihe theologischer Festschriften erschienen, die sich durch ein hohes wissen- 
schaftliches Niveau auszeichnen und eine wirkliche Bereicherung unserer theologischen 
Literatur bedeuten. Dazu gehört auch der hier zur Besprechung vorliegende Sammelband, 
den Schüler und Freunde Joseph Rupert Geiselmann zu seinem 70. Geburtstage auf den 
Gabentisch gelegt haben. 

Die Besprechung einer Festschrift stellt den Rezensenten gewöhnlich vor eine etwas 
schwierige Aufgabe. Denn die in einer Festschrift vereinigten Arbeiten umkreisen zwar in 
der Regel einen bestimmten Gegenstand, der zu dem Anlaß der Festschrift in enger Be- 
ziehung steht, oder sie sind jenem engeren Arbeitsgebiet entnommen, auf dem sich der be- 
treffende Gelehrte, dem sie gewidmet ist, in besonders erfolgreicher Weise betätigt hat. 
Aber mit der Verschiedenheit der Mitarbeiter ist doch auch eine ziemliche Streuungsbreite 
der in den einzelnen Abhandlungen behandelten Gegenstände von selbst gegeben. Soll nun 
eine Besprechung neben einer knappen Inhaltsübersicht auch noch eine kurze Würdigung 
enthalten, so ist das bei einer Vielfalt selbständiger Arbeiten in Anbetracht des verfügbaren 
Raumes kaum möglich. Wir beschränken uns darum im vorliegenden Falle auf eine Wieder- 
gabe der Hauptgedanken der einzelnen Abhandlungen und bringen im Anschluß daran eine 
kurze Gesamtwürdigung der Festschrift. 


Die Reihe der im Bande vereinigten 15 Beiträge wird eröffnet durch die Untersuchung 
von Joh. Betz, Christus-petra-Petrus. — In ihr soll das Petrusamt, seine historische Grund- 
legung und sein Wesen von der christologischen Idee „Fels“ aus beleuchtet werden, die der 
ältesten Kirche noch ungleich lebendiger war als uns heutigen. B. geht dabei von der ur- 
apostolischen Felschristologie aus, wie sie in vielen Aussagen des NT anklingt. Mt 16, 17 ff. 
wird „der Apostel Simon zum Felsen der Kirche bestimmt von Jesus, der selbst der in 
seiner Auferstehung aufgerichtete Fels ist. Er bekommt die Schlüssel des Himmelreiches von 
dem, der selber die Schlüssel Davids, die Schiüssel des messianischen Reiches innehat (Apok 
3,7). Er erhält die Binde- und Lösegewalt, die Leitungsvollmacht von dem, der der Erzhirte 
seiner Herde ist. Petri Verfügungen werden von vorneherein als gültig gebilligt. Das Petrus- 
amt ist daher nicht ein Amt neben und in Konkurrenz oder gar im Gegensatz zu Christus, 
dem Herrn, sondern die sichtbare Verkörperung des unsichtharen Felsens und Hirten Jesus 
in der Zeit zwischen: Himmelfahrt und Wiederkunft, da er nicht mehr sichtbar bei den 
Seinen weilt** (S. 18). Von dieser grundsätzlichen Wertung des Petrusamtes aus fällt dann 
. auch Licht auf die Frage der Sukzession. Es wird gegenüber protestantischen Autoren deut- 
lich gemacht, wie die einmalige Fundamentlegung in Petrus angelegt ist auf eine Funda- 
mentfunktion in Nachfolgern. 


Jean Daniélou SJ, Das Leben, das am Holze hängt, Dt 28,66 in der altchristlichen 
Katechese, zeigt, daß die Verwendung alt. Textsammlungen zu den charakteristischen Zügen 
der altchristlichen Katechese gehört. Die Untersuchung dieser Testimonia stellt aber noch 
vielfältige Fragen, die nähere Einzeluntersuchungen fordern. Wie diese zu geschehen haben 

und wohin sie führen können, soll nun an einem Einzelbeispiel, nämlich an Dt 28, 66, ge- 
zeigt und praktisch durchgeführt werden. Dabei ergibt sich, daß dieser Text, der im alt- 
christlichen Denken eine große Rolle gespielt hat, sowohl einer Sammlung von Kreuzes- 
Testimonia als auch einer Sammlung von Mosesweissagungen angehörte. Zum Schluß stellt 
D. noch die Frage nach dem Doppelsinn einer Schriftstelle, nämlich dem Sinn des Ver- 
fassers und dem Sinn des Hl. Geistes, vor allem wenn die zweite Bedeutung mit der ersten 
nichts mehr zu tun hat. Im Gegensatz zu Augustin betont D., daß der Sinn, den der Vers in 
der katechetischen Tradition erhalten hat, nicht mehr als ein Sinn der Schrift gelten kann. 
Damit sind solche Testimonia aber nicht wertlos; sie behalten ihre Bedeutung als Zeugen 
für die Lehre der Tradition. 


Georg Söll SDB, Die Anfänge der mariologischen Tradition. — Die Mariologie ist in 
besonderer Weise auf die Überlieferung angewiesen. Ist ihre Erhellung allgemein schon 
schwierig, so gilt dies in erhöhtem Maße für die vorephesinische Zeit. Hier handelt es sich 
vor allem um die grundlegende Frage: Inwiefern wird die Gestalt und die Funktion Ma- 
riens schon seit der apostolischen Zeit zu einem. integrierenden Teil der christlichen Ge- 
' samtüberlieferung und des christlichen Glaubensbewußtseins? S. zeichnet zunächst den Weg 
der Mutter Jesu ins Evangelium, indem er betont, daß die katholische Mariologie in ihrem 
Kern älter ist als die Evangelien und daß die Jungfrau-Mutter als solche bereits von der 
Kirche geglaubt und bezeugt in die Frohbotschaft von Jesus Christus eingezogen ist. Die 
Hagiographen haben die Kindheitsgeschichte nicht nur als biographisches Element be- 
handelt, sondern haben sie in den Dienst einer kerygmatisch-theologischen Intention gestellt. 
Sie taten es vor allem im Hinblick auf ihr Christusbild. Lukas, Johannes, Paulus, die eigent- 
lichen Mariologen unter ihnen, haben die ihnen vorgelagerte mariologische Tradition aus 
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der Vielfalt überkommener Berichte ausgelesen und für das gläubige Bewußtsein aufge- 
hoben. Beim Werdegang der mariologischen Tradition können die außerkanonischen schrift- 
lichen Berichte über Person und Leben der Mutter Jesu nicht übergangen werden. Der oft 
erhobene Vorwurf, daß die katholische Mariologie mehr oder weniger als Ganzes das Pro- 
dukt der sogenannten Apokryphen sei, kann aber nicht aufrechterhalten werden. „Man 
kann den umschriebenen Überlieferungen, die den später schriftlich fixierten, heute so ge- 
nannten Apokryphen vorgelagert waren, für die Bildung einer mariologischen Tradition in- 
sofern einen positiven Beitrag zumessen, als sie die Aufgabe und Móglichkeit hatten, in einer 
unterhaltsamen Form die in der Glaubensunterweisung gebotenen Grundwahrheiten von der 
Geburt des Gottessohnes aus der Jungfrau Maria im Bewußtsein anschaulich zu machen und 
zu vertiefen. Außerdem bilden sie eine Art Kommentar zum biblischen Marienbild, auf den 
manche Prediger dann zurückgreifen konnten, wenn die Exegese der wenigen mariologischen 
Schriftstellen noch nicht überzeugend genug wirkte“ (S. 48 f.). ; 

Karl Rahner schaltet sich mit seinem Beitrag „Virginitas in partu“ in die Diskussion 
nach Sinn und 'fragweite dieses marianischen Privilegs ein, die durch A. Mitterer neu in 
Gang gebracht worden ist. R. will sich hier nicht für die eine oder andere Auffassung ent- 
scheiden, sondern durch eine Reihe klärender Bemerkungen und Hinweise zu einer Lösung 
des neugestellten Problems beitragen. Vom Lehramte her ist die stärkere Zurückhaltung in 
der neuesten Theologie, was Qualifikation und Bestimmung des Inhaltes der Lehre angeht, 
verstándlich. Von einer ausdrücklichen Definition kann nach R. keine Rede sein. Will 
man aber die Lehre als „de fide“ bezeichnen, so wird man gleichzeitig betonen müssen, daß 
damit die Frage nach dem genaueren Inhalt noch nicht beantwortet ist. Für eine ins Ein- 
zelne gehende inhaltliche Bestimmung dieser Lehre scheint bei den älteren Vätern und Theo- 
logen keine Übereinstimmung gegeben zu sein. „Virginitas in partu‘“ ist auf jeden Fall ein 
in sieh problematischer Begriff (S. 74). R. weist dann im Verlauf seiner Ausführungen dar- 
auf hin, daß die einzelnen Momente der virginitas in partu mit Rücksicht auf die Person 
Marias bedacht werden müssen. ,Da das Ganze der Person Marias wesentlich anders war 
(durch das Wunder der Gnade), ist das Ganze und von daher jedes Moment ihrer Geburt 


auch als solcher (freilich ganzmenschlicher Art) anders als bei den sündigen Menschen“ 


(S. 78). So lautet sein Schluß: „Wir sagen nur; die Lehre der Kirche sagt mit dem eigent- 
lichen Kern der Tradition: die (aktive) Geburt Marias ist (von dem Kind und seiner Mutter 
her) sowie ihr Empfangen von der Gesamtwirklichkeit her (als ganzmenschlicher Akt 
dieser ‚Jungfrau‘), auch in sich (und nicht nur von der Empfängnis her wie nach Mitterer) 
dieser Mutter entsprechend und darum einmalig, wunderbar, ‚jungfräulich‘, ohne daß wir 
aus diesem Satz (der in sich aber verstándlich ist) die Móglichkeit haben, sicher und für alle 
verpflichtend Aussagen über konkrete Einzelheiten dieses Vorganges abzuleiten‘ (S. 80). 

Fritz Hofmann, Die Bedeutung der Konzilien für die kirchliche Lehrentwicklung 
nach dem hl. Augustinus. — Verf. will nicht auf alle Äußerungen Augustins über die Be- 
deutung der Konzilien für das Leben der Kirche eingehen; er stellt nur die Frage, welche 
Bedeutung der afrikanische Kirchenlehrer ihnen für die Feststellung und Entfaltung der 
Kirchenlehre zuerkennt. Dabei geht er aus von jener Stelle seiner antidonatistischen Tauf-' 
schrift, in der er sich grundsätzlich über die Rangordnung der Konzilien äußert, und sucht 
den Sinn dieser Aussagen von der Gesamtsituation Augustins her näher aufzuschließen. Die 
wichtigsten Gedanken sind kurz folgende: Augustin spricht hier wie auch sonst der Hl. 
Schrift die höchste Autorität zu. Die Deutung der Schrift muß sich jedoch stets im Rahmen 
des Glaubens der Kirche halten. Trägerin der irrtumslosen Wahrheit ist die Kirche als 
ganze, in ihrer Einheit und Katholizität. Im Zweifelsfalle steht die Entscheidung nicht beim 
einzelnen Bischof, sondern bei den Organen, durch welche die Kirche sich als Einheit re- 
prüsentiert und ausspricht, d. h. den Konzilien, sei es ein Provinzialkonzil, das aber fehlbar 
bleibt, oder ein Plenarkonzil, dem die höchste Autorität zukommt. Die Entscheidung eines 
Plenarkonzils kann aber auch noch „verbessert“ werden, wobei Augustin nach H. nicht an 
ein Abirren von der Wahrheit denkt, sondern sagen will, daß seine Entscheidung der Aus- 
gangspunkt für die weitere Klärung, für das tiefere Eindringen in den Offenbarungsgehalt 
und für die Prägung neuer, passenderer Formulierungen durch spätere Konzilien sein kann. 
Auffallen muß es, daß Augustin De bapt. 2, 3, 4 die Autorität des Papstes völlig uner- 
wähnt läßt. Verf. glaubt das damit erklären zu sollen, daß für ihn in der antidonatistischen 
Periode bei aller Hochachtung vor der rómischen Cathedra der Gedanke der Einheit und 
Katholizität, die sich am offensichtlichsten im Plenarkonzil repräsentiert, beherrschend im 
Vordergrund stand. „Die regelmäßig veranstalteten und erfolgreichen afrikanischen Kon- 
zilien ließen wohl die Notwendigkeit einer sogar über den Plenarkonzilien stehenden päpst- 
lichen Autorität gar nicht in seinen Gesichtskreis treten, während er umgekehrt mit der 
Möglichkeit einer Appellation von dem Papst an ein allgemeines Konzil rechnet (Ep. 43, 19). 
Erst die Auseinandersetzung mit Pelagius brachte hier eine Wendung, die den Kirchenlehrer 
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zur Betonung des überlegenen Wahrheitsbesitzes des Apostolischen Stuhles in Rom führte“ : 
S. 88). | 
is Scheffcezyk, Die heilsókonomische Trinitätslehre des Rupert von Deutz in ihrer 
dogmatischen Bedeutung. — Nach Rupert von Deutz erkennen wir die Existenz und das Wesen 
der Dreifaltigkeit vor allem daran, daß sich Gott in dreifaltiger Weise in der Geschichte 
der Menschheit wie in der Einzelseele wirksam bezeugt. Aber wenn er auch mit größerem 
Interesse auf die „Offenbarungstrinität‘“ als auf die „Wesenstrinität‘‘ hinblickt, so hat er 
doch beide Auffassungen nicht als unvereinbar empfunden. Ruperts Gedanken über die 
immanente Trinität führen zu dem Gesamteindruck, daß er den inneren Bezug der Personen 
zueinander, die Weise ihres Hervorgehens und ‚Bestehens und ihre Proprietäten in den 
Hintergrund rückt, um Raum zu schaffen, für eine heilsókonomische Sicht der Trinität in 
ihrer Offenbarung nach außen. Dabei werden die außergöttlichen Werke so den einzelnen - 
Personen zugeteilt, daß sie als actio propria der einzelnen Personen erscheinen, aus denen 
diese in ihrer persönlichen Eigentümlichkeit erkannt werden kann. Doch will Rupert die 
Einheit aller göttlichen Personen keineswegs aufgeben, weshalb er betont, daß die Trinität 
in diesen Werken „plane inseparabilis Trinitas‘‘ bleibt und daß sie als der „unus Deus in- 
separabiliter operatur*. Daraus darf nun aber nicht der Schluß gezogen werden, er ver- 
trete die Zuweisung der einzelnen Werke an je eine Person nur im appropriativen Sinne. 
Denn abgesehen davon, daß Rupert den Begriff „appropriatio“ nicht gebraucht, würde eine 
solche Deutung vielen Einzelaussagen nicht gerecht. So kommt Verf. zu dem Schluß, daß 
der Deutzer Abt mehr als eine appropriative Trinitätstheologie intendierte. „Er will die 
Außenwerke der Trinität als nichtappropriierte festhalten, also gleichsam als Proprietáten 
erklären, aber als solche, die sich gegenseitig fordern und bedingen, so daß die Einheit der 
Personen im Wirken doch erhalten bleibt‘ (S. 113). Ist nun ein solches Verfahren theologisch 
zu rechtfertigen? Soweit hinter Ruperts Aussagen der Gedanke steht, daß jedes göttliche 
Werk nach außen in der Ordnung der Hervorgänge vollzogen wird und die eine Ursäch- 
lichkeit den drei Personen gemäß der Ursprungsfolge zukommt, wäre dagegen nichts einzu- 
wenden. Aber Ruperts Anliegen geht weiter; er will diese Ordnung der Hervorgänge in den 
Außenwerken auch aufzeigen und erkennbar machen. Er möchte aus gewissen heilsgeschicht- 
lichen Ereignissen und Werken eine unmittelbare Beziehung dieser Werke zu einer be- 
stimmten Person (ohne Ausschluf der anderen) herausfinden. Das kann aber tatsáchlich 
nur der Fall sein bei jenen Werken und Ereignissen, die an eine Sendung gebunden sind. 
„Die missio als eine Fortsetzung des innergóttlichen Hervorganges in die geschöpfliche Welt 
hinein kann den personalen Unterschied und die Proprietät direkt zum Ausdruck bringen 
vermóge ihrer inneren Bindung an die innertrinitarische processio. Die anderen opera Dei 
ad extra lassen im Effekt dagegen direkt und unmittelbar nur das eine góttliche Sein und 
Wesen erkennen‘ (S.114). Davon ausgehend setzt Verf. nun zur entscheidenden Kritik an 
dem zentralen Anliegen Ruperts an, das dahin geht, Schöpfung, Erlösung und Heiligung 
als proprium je einer der drei Personen zu erweisen. Rupert ist „im Recht, wenn er die 
ganze innerweltliche Geschichte der Erlósung als Werk des Sohnes bezeichnet und als Chri- 
stusgeschehen durchgestaltet, ohne dabei leugnen zu wollen, daß alles Göttlich-Operative an 
diesem Geschehen den drei Personen gemeinsam ist‘ (S. 115). Wenn man aber das Gnaden- 
geschehen dieser Heilszeit als „Werk“ des Geistes im nichtappropriierten Sinne faßt, 
„kommt man mit der Wahrheit in Konflikt, daß der Effekt jeder einzelnen Sendung den drei 
Personen gemeinsam sein muß, es sei denn, man erkläre sich für eine nichtappropriierte Ein- 
wohnung des Hl. Geistes in den Gerechten, die die dritte Heilszeit in eine noch ausgezeich- 
netere Relation zum Geiste setzen würde“ (ebd.). Von diesem Grundsatz ausgehend wird 
dann näherhin versucht, das Berechtigte und weniger Berechtigte oder auch Falsche an der 
Auffassung Ruperts herauszustellen. 

Aloys Grillmeier SJ, Vom Symbolum zur Summa. Zum theologiegeschichtlichen 
Verhältnis von Patristik und Scholastik. — Es ist ein langer Weg von rund tausend Jahren, 
der zwischen dem Apostolischen Symbolum und der Hochscholastik liegt, aber imponierend 
ist auch die in diesem Zeitraum geleistete Arbeit auf theologischem Gebiet. Gr. zeichnet 
unter Auswertung der neuesten Literatur die einzelnen Etappen dieses Weges und stellt die 
bewegenden Kräfte heraus, die schließlich vom Symbolum zur Summa führten. 

Yces’M.-J. Congar OP, ,Traditio* una „Sacra doctrina“ ber Thomas von Aquin. — 
Nach C. wäre es ein Irrtum zu sagen, daß Thomas den Begriff der mündlichen Tradition 
nicht kenne, wie gelegentlich behauptet worden ist. Er weiß, daß die Apostel der Kirche 
gewisse Vorschriften gegeben haben, und er beruft sich ausdrücklich auf mündliche apo- 
stolische Überlieferungen. Für Thomas wie für das Konzil von Trient besteht das gesamte 
Erbe, das uns von den Aposteln überkommen ist, in den heiligen Schriften und den An- 
weisungen, die nicht in diesen Schriften niedergelegt wurden. Bei diesen Bestimmungen 
handelt es sich immer um ganz konkrete Kultbestimmungen. Wo aber Thomas ausdrücklich, 
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von Traditienen spricht, berührt er die Probleme nicht, die uns heute beschäftigen und die 
man als die Probleme der Tradition schlechthin bezeichnen kann. Verf. sucht nun aber zu 
zeigen, daß Thomas diese Probleme durchaus gekannt hat, als er seine Schau vom Heils- 
wirken des göttlichen Wortes entwarf. Zu diesem Zweck untersucht C. im Folgenden die 
Begriffe „Doctrina“ und „Sacra doctrina‘ und ihre Mitteilung bei Thomas. Dabei kommt 
er zu der Feststellung, daß Thomas unser Problem der Tradition kennt und behandelt, 
indem er es als „Heilslehre‘“ und „Heilige Uberlieferung“ sieht, d.h. als eine gewaltige 
Bewegung, in der ein Geist oder Geister im Bereich der übernatürlichen Heilswahrheit auf 
andere gestaltend einwirken. Zugleich schaut er auch, wie sich die göttliche Wahrheit, die 
durch die Offenbarung erkannt wird, im Geiste der gläubigen Menschheit entfaltet. 

Michael Schmaus, Die Schrift urid- die Kırche nach Heinrich von Gent. — Heinrich 
von Gent untersucht in seiner Summa die Frage, ob mehr der Kirche oder der Schrift zu 
glauben ist. Die Autorität der Schrift beruht darauf, daß sie Gott zum Urheber hat. Daß 
auch in der Kirche. die Autorität Gottes wirksam ist, dafür gibt es viele Anzeichen. Wie ist 
das Verhältnis beider? Herrscht die Schrift über die Kirche oder die Kirche über die 
Schrift; wo liegt die größere Intensität der Glaubenspflicht? Man kann nun zur Beant- 
wortung der Frage zunächst den Inhalt ins Auge fassen und dabei wieder zwischen ver- 
schiedenen möglichen Zuständen der Kirche unterscheiden. ‚Wenn die Kirche so ist, wie sie 
sein soll, dann gibt es hinsichtlich der Intensität keinen Unterschied zwischen dem Glauben 
gegenüber der Schrift und dem Glauben gegenüber der Kirche. Wenn aber die Kirche ver- 
äußerlicht ist, muß man der Schrift mehr Glauben schenken als der Kirche“ (S. 214). 
Handelt es sich um das Glaubenssubjekt, so sind zwei Stufen des Glaubens zu unter- 
scheiden: Die Stufe des Werdens und die Stufe des Bestehens. Auf der Stufe des Werdens 
kommt der Kirche ein Vorzug vor der Schrift zu. Für das Festhalten des einmal angenom- 
menen Glaubens entfaltet die größere Wirksamkeit die einmal erkannte Autorität der 
Schrift. In der Schrift spricht Christus unmittelbar zu den Gläubigen. Die weitere Frage, 
ob Schrift und Vernunft in Widerspruch zueinander stehen können, wird verneint. Fragt 
man nach der größeren oder geringeren Intensität, so ist zu sagen: In bezug auf die Ob- 
jektivität ist der Wahrheit der Schrift mehr zu glauben als der Vernunft, da jene die 
Autorität Gottes selbst für sich hat. Widerspricht eine evidente Vernunftwahrheit dem 
buchstäblichen Sinn der Schrift, so ist dies im geistigen Sinne zu interpretieren. Gegenüber 
einer nichtevidenten Vernunftwahrheit verdient die Schrift den Vorzug. Gegen das von 
der Kirche gebotene Schriftverständnis kann man keinen evidenten Einwand erheben. Man 
muß die in der Schrift gebotene Offenbarung gemäß der Erklärung der Kirche und der 
katholischen Interpreten bejahen. Die Erklärung der Kirche und der Lehrer muß man wie 
einen göttlichen Orakelspruch aufnehmen. Da darf nicht nach der ratio der kirchlichen 
Interpretation gefragt werden. Die Kirche braucht eine solche für ihre Erklärung auch nicht 
anzugeben. Hier feiert der Objektivismus einen höchst bedenklichen Triumph“ (S. 216). 
Das Gesamturteil des Verf. lautet: „Die Lehre des Heinrich von Gent ist offensichtlich nicht 
ausgeglichen. Auf der einen Seite vertritt er einen ausgeprägten theologischen Subjektivis- 
mus, wenn er Christus als den Interpreten der Schrift für den einzelnen erklärt und sogar 
mit der Möglichkeit rechnet, daß sich der einzelne dieser unmittelbar von Christus ge- 
währten Auslegung auch dann anvertrauen dürfte, wenn die Kirche in fast allen Gliedern 
das Gegenteil annimmt. Auf der anderen Seite vertritt er einen extremen Objektivismus, 
wenn er das Recht verneint, Rechenschaft zu fordern, und auch die Pflicht, Rechenschaft 
zu geben, wenn er es also für richtig hält, daß eine bestimmte Auslegung der Offenbarung 
ohne Begründung gegeben wird“ (S. 216 f.). — Hingewiesen sei noch auf die am Schluß des 
Beitrages angefügten umfangreicheren Texte aus der seltenen Druckausgabe der Summa 
quaestionum. : Ptr ; 

Franz Xaver Arnold, Subjekt und Gestalt christlicher Liturgie. — Ein liturgiege- 
schichtlicher Rückblick und die einschlägigen Gedanken lehramtlicher Äußerungen der 
letzten Päpste, besonders in der Enzyklika „Meditator Dei‘, führen hier zu pastorallitur- 
gischen Überlegungen, von denen sich die einen auf die praktische Gottesdienstgestaltung 
beziehen, während sich die anderen mit der Frage beschäftigen, ob die liturgiegeschichtliche 
Besinnung nicht doch Wege weisen könnte, um neben dem dogmatischen Gehalt auch die li- 
turgische Gestalt der Eucharistiefeier wieder deutlicher sichtbar zu machen. Bezüglich des 
ersten Gesichtspunktes fordere der Gemeinschaftscharakter der Liturgie eine Gestaltung 
von Gottesdienst und Kultraum, die der aktiven Mitfeier des Volkes möglichst entgegen- 
komme. Zur Lösung der zweiten Frage werden sodann praktische Wege gewiesen. 

M.-D. Chenu OP, Tradition und Soziologie des Glaubens. — Verf. zeigt, daß die 
Soziologie des religiösen Bewußtseins unter dem Licht des Glaubens ein homogenes Mittel 
für das Verständnis der Tradition und der Traditionen sowohl in der Kirche als auch in den 


menschlichen Gruppen ist. 
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Bernhard Häring, Tradition und Anpassung im Lichte des Geheimnisses der In- 
karnation. — Der vom Verf. behandelte Stoff ist in drei Abschnitte gegliedert: I. die In- 
karnation der Kirche in der menschlichen Gesellschaft, II. die Inkarnation der ewigen 
Wahrheiten und die Wissenssoziologie, III. die Moral als Sonderproblem. Dabei werden 
Forderungen von entscheidender Wichtigkeit für jede kirchliche Verkündigung erhoben, die 
mit unerbittlicher Deutlichkeit zum Bewußtsein bringen wollen, daß die theologische Arbeit 
immer wieder neu zu tun ist. 

Heinrich Fries, Aspekte der Kirche heute. — Für die Selbstdarstellung der Kirche 
in unserer Zeit werden nicht weniger als 10 Aspekte namhaft gemacht und im einzelnen 
näher ausgeführt. Mag auch nicht allen die gleiche Bedeutung zukommen, so geben sie 
doch in ihrer Gesamtheit einen umfassenden Überblick über das Selbstverständnis der Kirche 
heute. Damit wird zugleich eine innere Dynamik spürbar, die über die Gegenwart hinaus 
auch in die Zukunft weist. : 

Otto Karrer, Spiritualität und Dogma in ökumenischer Fragestellung. — Die Dar- 
stellung entfaltet sich in folgender Gedankengruppierung: I. Eine Kirche — gespaltene 
Christenheit. II. Wie steht es also mit der Gliedschaft in der einen Kirche Christi? III. Die 
theologische Entwicklung in der Zeit der (relativen) Trennung. Im Anschluß an diese Aus- 
führungen stellt der Verf. sodann Überlegungen an, unter welchen Bedingungen sich feier- 
liche Glaubensentscheidungen verantworten lassen. 

Der letzte Beitrag von Eugen Heinrich Fischer, Theologieprofessor, theologische 
Fakultät und Kirche untersucht das akademische Lehramt der katholischen Theologie im 
Rahmen des deutschen Konkordatsrechtes. è 

Den Abschluß bildet das von Walter Kasper zusammengestellte Schrifttum von Prof. 
Dr. Joseph Rupert Geiselmann sowie ein Namen- und Sachregister. i 

Sieht man von der letzten Untersuchung ab, so sammeln sich alle Beiträge der Fest- 
schrift um 'das Thema Kirche und Überlieferung. Wenn dem mit diesen Worten umschrie- 
benen Problemkreis heute in der katholischen Theologie jene Bedeutung zuerkannt und jene 
Beachtung geschenkt wird, die er von der Sache her verdient und fordert, so ist das zu 
einem guten Teil das Verdienst von Joseph Rupert Geiselmann, der viele seiner wissenschaft- 
lichen Arbeiten diesen grundlegenden Fragen gewidmet und sie im Geiste der alten Tübinger 
Schule beachtlich gefördert hat. An ihrer Lösung mitzuarbeiten, ist daher auch das Ziel 
der Festschrift, indem sie im Hinblick auf die Geschichte des Christentums Einzelfragen 
zur Interpretation des Dogmas und der Tradition in der Frühkirche und im Mittelalter her- 
. ausgreift oder einen Einblick in die gegenwärtigen Bemühungen der Theologie um ein ver- 
tieftes Verständnis der Kirche in ihrem Wachstum im Lichte des Geheimnisses der Mensch- 
werdung vermittelt. Wenn dabei manche in den einzelnen Beiträgen ausgesprochene Er- 
kenntnisse auch dem heute so lebhaft geführten ökumenischen Gespräch zugute kommen, 
so entspricht auch das den Intentionen und Arbeiten Geiselmanns. Die Festschrift, zu der 
namhafte Theologen aus ihren Wissensgebieten beigesteuert haben, ist, wie die kurzen In- 
haltsangaben zeigen, eine würdige Festgabe für den um die katholische Theologie hoch- 
verdienten Tübinger Gelehrten zu seinem 70. Geburtstage. 

Julian Kaup OFM, Paderborn 


Koper, Rigobert, OFM, Das Weltverständnis des hl. Franziskus von Assisi. Eine Unter- 
suchung über das „Exivi de Saeculo‘‘ (Franziskanische Forschungen, 14. Heft). Werl, 
Dietrich-Coelde-Verlag, 1959 (8°, 156 S.), kart. DM 12,—. s 


Das 14. Heft der Reihe „Franziskanische Forschungen“ bringt eine Arbeit des hollän- 
dischen Franziskaners R. Koper über das „Weltverständnis des hl. Franziskus von Assisi“. 
Näherhin handelt es sich um eine Ausdeutung der kurzen Aussage im Testament des Heili- 
gen: „Exivı de saeculo‘‘. Die Arbeit wurde von der Theologischen Fakultät der Universität 
München als Dissertation angenommen. 

Bei der Darlegung der Problemlage wird sichtbar, wie verschieden das „Exire de 
saeculo“ von der modernen Franziskusforschung aufgefaßt worden ist. Im I. Teil gibt der 
Autor eine sehr exakte und umfassende Begriffsanalyse. Er geht zunächst den Begriffen 
saeculum, mundus und terra nach, wie sie sich in den Schriften dse hl. Franziskus, 
bei Bruder Ägidius, einem der ersten Gefährten des Heiligen, und in der Franziskus- 
Vita des Thomas von Celano finden. Dabei zeigt sich vor allem, daß bei Franziskus 
der Erdenzeit die zukünftige Welt gegenübersteht. Diese beiden aufeinander folgenden 
Perioden im Dasein des Menschen dürfen nicht in Gegensatz zueinander stehen, sondern 
verlangen eine harmonische Einheit des Lebens. Weil Franziskus bewußt vom Evangelium 
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her lebte, dachte und sprach, tut der Verfasser recht daran, die genannten Begriffe auch 
auf die Bedeutungen hin zu untersuchen, in denen sie uns in der Hl. Schrift und bei den 
Kirchenvütern begegnen. Dabei ist eine weitgehende Übereinstimmung festzustellen, beson- - 
ders mit Johannes und Paulus sowie unter den Kirchenlehrern vor allem bei Augustinus. 

Der II. Teil des Buches handelt über den religiösen Hintergrund des Exire de saeculo 
im Leben und Denken des hl. Franziskus. Dieser Hintergrund wird bestimmt durch den 
Glauben und das Gottverlangen des Heiligen. Hier sieht man deutlich, wie Gott die Mitte 
ist, auf die hin alles andere bezogen ist. Von da aus ergibt sich auch die rechte Bewertung 
der irdischen Welt und des diesseitigen Lebens. Wenn Franziskus auch kein wissenschaft- 
licher Theologe war, so kann man hier doch von seiner „Theologie“ sprechen, insofern sich 
hier sein religióses Denken offenbart. 

Im III. Teil zeigt der Verfasser dann, wie das „Exire de saeculo* als Abkehr von 
einem Verhaftetsein an die irdische Welt und als Hinkehr zu Gott die Grundform franzis- 
kanischen Lebens ist. Damit zieht er die Folgerungen aus den beiden ersten Teilen der 


Untersuchung. Náherhin geht es um das Leben nach dem heiligen Evangelium und um das 


Pilgerideal des hl. Franziskus. All das berührt sich mit der Forderung des Evangeliums und 
der Mahnung des Heiligen, „in Buße“ zu leben. 

Die sehr gründlich und minutiós gearbeitete Untersuchung fußt auf den ältesten und 
zuverlässigsten Quellen, die überhaupt zur Verfügung stehen. So ist sie ein Ertrag aus den 
Editionen und Vorarbeiten, die in den letzten Jahren über das Leben und Denken des 
heiligen Franziskus geschaffen worden sind. Man muß dem Verfasser bescheinigen, daß er 
eine sehr gute Kenntnis dieser Literatur besitzt. Dabei fehlt auch nicht manche berechtigte 
kritische Anmerkung dazu. In Zukunft wird keine Übersetzung oder Ausdeutung der hier 
behandelten Begriffe an den Ergebnissen dieser Arbeit vorbeigehen kónnen. Auch ergeben 
sich hier einige bemerkenswerte Ergänzungen und Berichtigungen zu den bekannten latei- 
nischen Lexika von Du Cange-Favre und Forcellini. So darf man sagen, daß hier eine sehr 
ertragreiche Arbeit vorliegt, die für das Verständnis des heiligen Franziskus sehr begrüßt 
werden muß. Eberhard Scheffer OFM, Rietberg 


! Kupisch, Karl, Quellen zur Geschichte des deutschen Protestantismus (1871—1945) (Bd. 


11 d. Quellensammlung zur Kulturgeschichte). Góttingen, Musterschmidt-Verlag, 1960 
(89, 310 S.), brosch. DM 22,90. 


Die von Prof. Treue herausgegebene „Quellensammlung zur Kulturgeschichte‘ zeichnet 
sich durch ihre Aktualität und Objektivität aus. In den bisher erschienenen Bänden wird den 
Dokumenten eine Einführung vorausgeschickt. Dadurch soll der innergeschichtliche Zusam- 
menhang aufgewiesen werden. Die nachfolgende demonstratio authentica befähigt den Leser, 
die Vergangenheit nachzuerleben, das Werden der gegenwärtigen Fragestellung umfassen- 
der zu verstehen und vom derzeitigen Entwicklungsstand aus den Sinn und die Richtung der 
bevorstehenden Entscheidungen einigermaßen sicher zu beurteilen. 

Diese Anerkennung gebührt vornehmlich dem vorliegenden Auswahlband, in dem Prof. 
Dr. K. Kupisch Quellenstücke jener Epoche des deutschen Protestantismus, die man schon 
jetzt „eine der bewegtesten seiner Geschichte‘‘ nennen kann, vereinigt. Erbe und Auftrag 
der überstandenen Jahrzehnte halten die Gegenwart noch immer in Spannung. Denn der 
Kampf für die Freiheit des Glaubens und des Gewissens, den die Bekennende Kirche im 
Namen der gesamten evangelischen Christenheit ausgetragen hat, machte die Krisis im 
umfassenden Sinne des Wortes offenbar. Was sich darin zutrug — die äußerste Distanz von 
Staatlichkeit, Bürgerlichkeit und Weltlichkeit einerseits wie die von Gott ergehende Beru- 
fung zur Errettung der Welt andererseits —, kam nicht von ungefähr und sollte nicht um- 
sonst geschehen sein. In dieser Überzeugung erklärt der Verfasser die Absicht, die ihn bei 
der Auswahl der Dokumente leitet, deutlich genug. „So ist dieser letzte Abschnitt (1933— 
1945) Finale und Präludium zugleich. Ein Finale, wenn man erkennt, daß das, was 1933 
über den deutschen Protestantismus kam, in seinen Ursprüngen weit zurückreicht und jetzt 
das Signal für das Ende eines langen Weges war. Ein Präludium, indem in jener Zeit des 
Kirchenkampfes an etlichen wenigen Stellen deutlich wurde, daß Protestantismus nicht so 
etwas wie ein evangelisches Parallelunternehmen zu den mittelalterlichen Gesta Dei per 
Francos ist, sondern daß der Protestantismus nur leben kann aus dem Zentrum der reforma- 
torischen Botschaft, die ihrerseits in dem Wahrheitsgeheimnis, das Jesus ‚Christus heißt, 
ihren Grund hat. 

Welche praktischen Konsequenzen sich aus einer solchen protestantischen Kehrtwende 
für das Handeln in dieser Weltzeit ergeben könnten, das zu erkennen, war die Aufgabe, 
die als Ertrag des Kirchenkampfes der Generation nach 1945 gestellt war“ (S. 44). 
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Das Thema erfährt seine äußere und innere Entfaltung. Die innere Problematik be- 
herrscht die Daten der historischen Faktizität. Sie spielt die Rolle des entscheidenden 
Agens im Ringen mit dem Liberalismus, der- in seinen Impulsen und Lasten das geistesge- 
schichtliche, landeskirchliche und individuelle Schicksal von drei Generationen bestimmt hat. 
Sie bricht hervor in den Gewissenskonflikten einzelner (z.B. der „Fall Schrempf**, oder der 
„Fall Jatho*), in denen die ultima ratio des Glaubensgehorsams sowohl das Kirchenregi- 
ment wie die Theologie (Harnack) auf die Probe stellt. Sie wird erlitten als die Verant- 
wortung der Glaubenden vor den Bedrängten der Zeit (z.B. Wicher, Stoecker, Naumann, 
Schneider od. O. Dibelius). Sie erfüllt die Sorge um das Verstándnis und die Verkündigung 
des Glaubens. Durch sie weitet sich der theologische und innerkirchliche Raum, in dem die 
„Männer vom Fach“ sprechen (z.B. A. Ritschl, E. Troeltsch, M. Kähler, A. Schlatter, A. 
Deissmann, K. Holl, K. Barth u.a. bis zu R. Bultmann), zur Welt, in der das Wort Gottes 
keine Fesseln duldet. Die innere Geschichte des deutschen Protestantismus ist letztlich eine 
Konfrontation der Gemeinden und der Bekenntnisse mit sich selbst; denn in der Enthebung 
unentbehrlich scheinender Bindungen und Organisationsformen und im Suchen nach neuen 
Prägungen der Einheit erfährt der Protestantismus dieser Jahrzehnte die Rückführung ,,zu 
den Grundproblemen seines Ursprungs und den Fundamenten seiner Existenz**. 

Der Verlag gibt dem Buch folgende Empfehlung mit: „Es eignet sich sowohl für den 
akademischen wie für.den Schulunterricht, für Seminarübungen und für den katechetischen 
Dienst. Es kann mit Nutzen von allen kirchlichen Mitarbeitern, aber auch von interessierten 
Laien benutzt werden.“ Wir möchten hinnzufügen, daß es den katholischen Christen nicht 
weniger anregen und beschäftigen wird. Wer seine Zeit kennen und in seinem kirchlichen 
Glaubensbewußtsein bestehen will, muß mitwissen, was sich um ihn herum tut. 

Honoratus Diederich OFM, Paderborn 


Busenbender, Wilfried, Auf ein Wort. Göttliches menschlich und allzumenschlieh. 
Frankfurt a. M., Verlag Josef Knecht, 1960 (kl. 8? 142 S.), Leinen DM 6,50. 


Die gegenwärtige Inflation des Wortes läßt uns das gefüllte, sparsam gebrauchte Wort 
besonders schützen. P. Wilfrid Busenbender ofm schenkt uns in den vorliegenden Aphoris- 
men und Glossen eine Reihe solcher Worte. Ein paar Beispiele geben einen Eindruck von 
der Eigenart dieser Worte. „Die Liebe spielt. Wer aber Liebe spielt, verspielt die Liebe*' 
(S. 18). — „Große Menschen, Stars und Verbrecher erfreuen sich der gleichen journalisti- 
schen Publizität. Wer will da der Jugend verargen, daß auch sie nicht unterscheiden kann?“ 
(S. 22). — „Was man nicht versteht, ist langweilig, auch der Glaube“ (S. 36). — „Wenn 
der Pastor etwas tut, brauchen wir nichts zu tun; wenn der Pastor nichts tut, brauchen wir 
erst recht nichts zu tun. Wir sind nie dran‘ (S.76). Die Beispiele zeigen, daß es sich 
lohnt, die Worte zu durchdenken. Werner Uhlenbrock OFM, Warendorf 
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Das Problem der Theologie bei Petrus Johannis Olivi OFM 
Auf Grund gedruckter und ungedruckter Quellen dargestellt 


Von Ernst Stadter 


Einführung* 


Die spiritualistische Theologie und die Aristotelesrezeption des 13. Jahrhunderts 


Das Leben des Südfrauzosen Petrus Johannis Olivi (1248/49—1298) fällt in 
eine geistesgeschichtlich bewegte Zeit. Es ist geprägt von der spiritualistischen Ideet. 
Die Kirche erreicht zu dieser Zeit einen Hóhepunkt ihrer Machtposition; sie 
ist zu einer Weltmacht geworden. Es vollzieht sich die Synthese zwischen Christen- 


* Die Quellen und deren Abkürzungen. 

Ungedruckte Quellen: 
Quaestiones de perfectione evangelica, Cod. Vat. lat. Borghes. 357 (= De perf. ev.). 
Summa quaestionum super Sententias, pars I, q. 1, Cod. Vat. lat. Borghes. 322 (= SQ, 


POL gs). 
Summa quaestionum super Sententias, pars III, Cod. Vat. lat. Borghes. 173 (= SQ, 
p. HI, q. 1—9). 


In Apocalypsin, Cod. Vat. lat. Borghes. 38. 
Gedruckte Quellen: : 
Summa quaestionum super Senientias, pars I, q. 5 (De Trinitate), Ed. M. Schmaus, 
Der Liber Propugnatorius des Thomas Anglicus und die Lehrunterschiede zwischen Tho- 
mas von Aquin und Duns Scotus, II. Teil, Die trinitarischen Lehrdifferenzen, 2. Bd, 
143—228 (Beiträge z. Gesch. d. Phil. u. Theol. d. MA 29/2), Münster 1930 (= SQ, p. I, 
:q. 5, Ed. M. Schmaus, Liber Propugnatorius II, 2. Bd. 143—228). 
Summa quaestionum super Sententias, pars II, Ed. B. Jansen SJ (Bibliotheca Fran- 
ciscana Scholastica Medii Aevi, t. IV, V, VI), Ad Claras Aquas 1922—1926 (= J ID 
1—644). Wir wählen auch für die von Jansen unter dem Titel ,,Quaestiones in se- 
cundum librum Sententiarum^ edierten Schriften die neue Zitationsweise „Summa, 
quaestionum super Sententias . Vgl. dazu V. Heynck, Zur Bußiehre des P. J. Olivi, 
in: Franz. Studien 38 (1956) 39 f. : 
Principium 1 in sacram Scripturam, Ed. Bonelli, in: Supplementum operum s. Bona- 
venturae, II (Tridenti 1773) 1053—1113 (= Princ. I, Bonelli II, 1053—1113). 
Principium III in s. Scripturam, Ed. Bonelli, in: Supplementum operum s. Bona- 
venturae, l (Tridenti 1772) 282—347 (= Princ. III, Bonelli I, 282—347). 
Principium V in s. Scripturam, Ed. Bonelli, in: Supplementum operum s. Bona- 
venturae, I (Tridenti 1772) 23—49 (— Princ. V, Bonelli I, 23—49). 
Principium VI in s. Scripturam, Ed. Bonelli, in: Bonaventura, Opera, Rom 1588, 
t. I, 1—8 (= Princ. VI, 1—8). 
Tractatus „De perlegendis Philosophorum libris“, ed. F. Delorme, in: Antonianum 16 
(1941) 37—44 (= Tractatus . . ., 37—44). 
Die Untersuchung des Autors über das Glaubensproblem (Ernst Stadter, Das Glaubens- 
problem in seiner Bedeutung für die Ethik bei Petrus Johannis Olivi OFM [+ 1298] in: 
Franz. Studien 42 [1960] 225—296, Abkürzung: Das Glaubensproblem, ...) wird ohne 
nähere Angabe der Seitenzahl zitiert, wenn der Gedanke, auf den verwiesen werden soll, sich 
durch die ganze Abhandlung über das Glaubensproblem hindurchzieht. 
1 Vgl. F. Ehrle, Johannis Olivi, sein Leben und seine Schriften, in: Archiv f. Lit. u. 
KG d. MA 3 (1887) 409—552; F. Callaey, Olieu ou Olivi, in: Dictionnaire de Théologie 
Catholique XI, 1 (1931) 982—991. Eine Bibliographie zur Geschichte der Spiritualen bietet 
L. Jarraux, Jean Olivi, sa vie, sa doctrine, in: Etudes franciscaines 45 (1933) 149—151. — 
Eine umfassende Bibliographie zu P. J. Olivi siehe in unserer Studie: Das Glaubenspro- 


blem 292—296. 


.8 Franz. Studien, 43. Jahrg., Heft 2/3 
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tum und Kultur, Philosophie und Theologie. Die Folge ist jene „Einheit“ des mittel- 
alicrlichen Weltbildes, deren Fragwürdigkeit — insofern sie eine Verwirklichung des 
Evangeliums im Sinne des Sacrum Imperium sein will — gerade in unserer Zeit 
empfunden wird. | 

Das Leben Olivis steht unter dem Zeichen der Kontradiktion und stellt eine 
Gegenbewegung dar. Der Spiritualenführer führt einen leidenschaftlichen Kampf 
gegen jene Synthese. Er greift die geschichtstheologische Idee des Joachim 

. von Floris auf und formuliert sie in seinem Sinn. Sie besagt, die Endphase der Ge- 
schichte sei bereits angebrochen und in ihr würde -die christliche Religion in ihrer 
vollgültigen Gestalt verwirklicht und das evangelische und apostolische Leben in 
seiner ursprünglichen Reinheit wiederhergestellt. 

` Der Typos des endzeitlichen Menschen ist nach Olivi Franz von Assisi. Mit ihm 
hat die neue Zeit begonnen und geht die Kirche ihrer Vollendung entgegen. In ihm 
ist das Christentum bereits zur ursprünglichen Reinheit des Evangeliums zurückge- 
kehrt und herausgelóst aus aller Verquickung mit der Welt und dem Profanen, aus 
der Synthese von Christentum und Kultur. Franz von Assisi ist die Gestalt gewordene 
Verkórperung des genuin Christlichen ohne alle Zugeständnisse an die Welt, wie sie 
von der Kirche notgedrungen immer wieder gemacht werden mußten. Sein Orden soll 
die neue Zeit, das magnum et sollemne saeculum heraufführen?. 

Doch im Orden entsteht bereits eine Spaltung, ein Kampf um das richtige Selbst- 
verständnis des Ordens. Olivi wird der Führer der Partei der Kompromißlosen?. Er 
ist eine jener kämpferischen Naturen, deren Unbedingtheit und Reinheit der Ge- 
sinnung ein solch leidenschaftliches Übermaß annimmt, daß sie, insofern sie ihre 
Idce als allgemein verbindlich erklären, scheitern müssen. 

Das Ausmaß dieser Leidenschaft ist nur voll zu verstehen, wenn man jenen 
anderen geschichtsbildenden Faktor des 13. Jahrhunderts mit in Erwägung zieht, der 
für diese Epoche von großer Bedeutung wurde: die Aristotelesrezeption. Im 
Lateinischen Averroismus steht der Idee von der vollkommenen Religion der Endzeit 
konträr eine andere gegenüber. Die Philosophie ist zu einer Großmacht des Jahr- 
hunderts geworden. Das Ideal einer rein philosophischen Existenz, einer autonomen 
Philosophie und Kultur wird mit Emphase vertreten. Der Anspruch der Religion 
wird als heteronomer Übergriff auf die philpsophische Autonomie abgewiesen‘. 

Olivi empfindet den überaus scharfen Gegensatz zwischen seiner Idee der Spi- 
ritualität und dieser Idee eines autonomen Humanismus. Er formuliert den Gegensatz 
in einer Weise, wie er überhaupt nicht mehr schärfer gefaßt werden kann, und sieht 


? Vgl. Callaey, Olieu ou Olivi 987 f.; E. Benz, Ecclesia Spiritualis, Stuttgart 1934, 
256—332; R. Manselli, La „Lectura super Apocalipsim‘ di Pietro di Giovanni Olivi. 
Ricerche sull’escatologismo medioevale (Studi storici, fasc. 19—21), Roma 1955; J. Ratzin- 
ger, Die Geschichtstheologie des hl. Bonaventura, München-Zürich 1959, 4. 94. 156. 

$ Olivi ist der Führer der Spiritualen. Siehe Anm. 1. 

* Vgl. M. Grabmann, Der lateinische Averroismus des 13. Jahrhunderts und seine 
Stellung zur christlichen Weltanschauung, München 1931, bes. 6. 8. 10f. 28ff. 36; A. 
Dempf, Sacrum Imperium?, Darmstadt 1954, 343; P. Mandonnet, Siger de Brabant et 
PAverroisme latin au XIIIe siècle? (Les Philosophes Belges VI—VII), Louvain 1908—1911. 
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die Aristotelesrenaissance des 13. Jahrhunderts in einem Zusammenhang mit dem 
Kampf, der sich in der Endphase der Geschichte zwischen Christ und Antichrist ab- 
spielen wirds. Gerade den Anspruch der Autonomie, einer reinen Kultur, einer selb- 
ständigen Philosophie, einer rein menschlichen Ethik, kurz gesagt, die Hybris eines 
„reinen“ Humanismus empfindet er als Widerpart des Christlichen schlechthin‘. 


Es ist nur eine logische Konsequenz aus seiner Grundkonzeption, wenn er in. 
der Synthese des Aquinaten, der die aristotelische Philosophie in die Theologie ein- 
baut, die größte Gefahr für den Glauben und eine wesenhafte Verfälschung des 
Christlichen sieht". Beide Theologen verbindet der gleiche Gedanke: die theologische 


. Formulierung der christlichen Wahrheiten. Beide kommen sie von einer ganz ver- 


schiedenen, vor aller Wissenschaft gelegenen Position an das Evangelium heran, und 
es entstehen zwei Theologien, die sich in einer einmaligen Gegensätzlichkeit und Ge- 
schlossenheit gegenüberstehen. Im Vergleich zum Gegensatz zwischen Thomas und 
Olivi ist Bonaventura in mancher Hinsicht geradezu noch ein Mann der Mitte. 

In Olivi hat Thomas einen scharfen Widerpart gefunden, wahrscheinlich — in 
bezug auf das 13. Jahrhundert — den genialsten Kritiker. Das Werk Olivis steht 
dem des Aquinaten so geschlossen gegenüber, ist von einer solch organischen Einheit, 
von einer solchen Finheitlichkeit des Wurfes und Gusses, daß die harmonisierenden 


.- Versuche der Zeitgenossen dagegen zurückstehen müssen. 


‚Was ist aber das Gültige und Bleibende an der Idee und an der Kon- 
zeption Olivis? Ist diese Idee nur ein überholtes historisches. Relikt, oder hat sie 
etwas von grundsätzlicher Gültigkeit an sich, die über alle historische Relativität und 


‚Zufälligkeit der zeitbedingten Formulierung dieser Idee hinaus bleibenden Wert hat? 


Wenn man das allgemeine Anliegen, das hinter dem Lebenswerk Olivis steht, 
ius Auge faßt, so kann man sagen, es ist ein grundsätzliches, eine Aufgabe, die dem 
Christen zu allen Zeiten und in allen Phasen ihrer Geschichte gestellt ist. Immer wie- 
der und immer neu steht die Christenheit in der dialektischen Spannung zwischen 
Weltzuwendung und Distanz von ihr. Einerseits weiß sie, daß dieser Aon grundsätz- 
lich überwunden ist und die Weltgeschichte unter dem Gesetz des Kommenden steht; 
andererseits muß sie in dieser Welt leben und sich mit ihren Ordnungen auseinan- 
dersetzen. Das Mittelalter ist nun sehr stark geprägt von dem Bestreben einer 
christlichen Weltgestaltung, von dem Versuch einer Synthese zwischen Kultur und 


5 Vgl. P. J. Olivi, In Apoc. 8, 7, £.89r: „Ad illam (scil. ad futuram tentationem 
mystici Antichristi) longe plus disponit philosophia Aristotelis aut Sarrazenica unum sum- 
mum Deum ponens et temporalia sub aliqua philosophica commensuratione magnijicans ... 
Finales tentationes debent esse sic subtiles et perplexae, quod etiam peritiores electorum 
inducantur in errorem. 

6 Siehe dazu Anm. 5 und den Tractatus „De perlegendis Philosophorum libris, ed. F. 
Delorme, in: Antonianum 16 (1941) 37—44. 

? Siehe Anm. 5 u. 6, ferner S. 117. — Zur kritischen Einstellung gegenüber der Philo- 
sophie siehe: Tractatus de quantitate, zitiert bei F. Ehrle, Petrus Johannis Olivi, sein Leben 
und seine Schriften, in: Arch. f. Lit. u. KG d. MA, 3 (1887) 479—480; ferner einen auf- 
schlußreichen Text bei L. Jarraux, Pierre Jean Olivi, sa vie, sa doctrine, in: EtFranc 45 


- (1933) 144. 
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Religion, Philosophie und Theologie. Die Kirche wird zu einer Weltmacht und kommt 
dabei in Gefahr, ihre eigentliche Bestimmung zu verfehlen. s 

Daher gibt es im Mittelalter und gab es zu allen Zeiten Gruppen?, die das spe- 
zifisch Christliche zu verwirklichen und die Forderungen des Evangeliums ohne Kom- 
promiß zu leben versuchen. Das Anliegen Olivis ist, das genuin Christliche zu retten 
und es aus aller Vermischung und Verquickung mit der Welt, mit Kultur und Poli- 
tik, Wissenschaft und humanistischer Ethik herauszuholen. 

Dieser Rahmen muß erst aufgezeigt werden, will man bei Olivi die Frage nach 
der Theologie stellen. Es geht hier deswegen um etwas sehr Zentrales, weil die Theo- 
. logie die wissenschaftliche Formulierung seiner Idee und daher eminent wichtig für 
die Kenntnis seines geschichtstheologischen Selbstverständnisses ist. Die Frage hat 
insofern allgemeine Bedeutung, als Olivi nicht der Theoretiker eines privaten Ordens- 
ideals sein will, sondern eine biblische Theologie im vollen Sinn des Wortes leisten 
móchte?. Dies ist um so interessanter, als sicher auch Thomas nichts anderes wil! als 
die theologische Formulierung der christlichen Glaubenswahrheiten und doch zu 
einer ganz anderen Theologie kommt”. 

Thomas und Olivi sind Gegensátze im vollen Sinn. Es hat daher wenig Sinn und 
wäre völlig verfehlt, die Einzelelemente dieser beiden Theologien zu vergleichen und 
die Theologie des Franziskaners als Modifizierung, als Abschwächung der thomasi- 
schen Position zu verstehen. Es erhebt sich die berechtigte Frage, ob es sich hier nicht 
um zwei verschiedene Deutungsmóglichkeiten des Christlichen handelt, die sich gar 
nicht unmittelbar verbinden lassen, sondern die man je in ihrer Eigenständigkeit ste- 
hen lassen muß. Vielleicht liegt die dialektische Spannung? im Wesen der Sache. 

Der Ansatz bei Thomas und bei Olivi ist so grundverschieden und die Durch- 
führung dieses Ansatzes so konsequent und geschlossen, daß hier keine harmonisie- 
rende Synthese móglich ist, ohne auf beiden Seiten Wesentliches zu verwischen. Je- 
der dieser Ansätze gibt eine Seite am Christlichen frei und nicht mehr. Bei aller 
Hochachtung vor der Leistung des Aquinaten kann man, ohne seinem Werk auch nur 
den geringsten Abbruch zu tun, doch sagen, daß der Ansatz Olivis Aspekte am 
Christlichen sichtbar werden läßt, Strukturen freilegt, die dem thomasischen Ansatz 
zwar nicht verschlossen bleiben, doch in ihm nicht in dieser Klarheit zur Gegeben- 
heit kommen”. Umgekehrt gilt das gleiche. Es ist nur ein Zeichen für die Größe und 

® Hier ist sowohl an die Mónchsorden zu denken, welche die evangelischen Räte in ihr 


Lebensprogramm aufnehmen, als auch an die häretischen Bewegungen, die sich in Oppo- 
sition zur Kirche stellen. 


? Nach der spiritualistischen Geschichtstheologie kommt das Christentum in der End- 
phase der Geschichte zu seiner reinen und vollgültigen Gestalt im Sinne einer bedingungs- 
losen Realisierung der evangelischen Normen und Räte. Die spiritualistische Theologie Olivis 
will nicht zuletzt die spekulative Formulierung und Begründung dieser „evangelischen“ 
Theologie der Endzeit sein. 

1 Vgl. zu der allgemeinen Neubelebung des theologischen Denkens im 13. Jahr- 
hundert M.-D. Chenu, La théologie comme science au XIIIe siècle? (Bibliotheque Tho- 
miste XXXIII), Paris 1957, 101—108. 

1 Es ist vor allem an die Spannung zwischen Weltzuwendung, Weltgestaltung und 
Weltdistanz gedacht, insofern sich diese Spannung in der theologischen Reflexion spiegelt. 
Siehe unten S. 117. 12? Vgl. dazu die Lehre Olivis über den Willen, unten, S. 122—130. 
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Unermeßlichkeit der christlichen Wahrheit und der Wahrheit überhaupt, daß sie 
von der Struktur eines einzigen Geistes nie in ihrer Fülle erfaßt werden kann; jeder ‘ 
philosophische Ansatz, und sei er noch so genial, wird immer nur einen Aspekt er- 
öffnen. 

Wenn Olivi den autonomen Humanismus der Aristotelesrenaissance, wie er im 
Lateinischen Averroismus erscheint, auf der Ebene des Kampfes zwischen Christ und 
Antichrist sieht, so muß ihm die Rezeption der aristotelischen Philosophie in die 
Theologie als unerhörte Verfälschung des Glaubensgutes erscheinen. Daher stehen 
sich auch das System des Aquinaten und das Olivis in einer Schärfe und Geschlossen- 

. heit gegenüber, wie das in der Hochscholastik kaum mehr anzutreffen ist. 

Geistesgeschichtlich und theologiegeschichtlich ist die vergleichende Konfron- 
tation beider Systeme höchst interessant und fruchtbar. Während Thomas die Syn- 
these leistet, die fruchtbare Verbindung von christlicher und aristotelischer Ethik, 
von Philosophie und Theologie, ist Olivi überzeugt davon, daß die Strukturen dieses 
Aons in der Endzeit der Geschichte außer Kraft gesetzt sind, keine Gültigkeit mehr 
haben. Das Evangelium soll in seiner reinen Gestalt erscheinen. Die Kirche wird zu 
einer Mönchskirche. Die christliche Lebensform ist aus aller Verbindung mit dem 
Profanen herausgelöst, ist rein religiös. Jede Verbindung zu einer humanistischen 
Ethik der Welterkenntnis und Weltgestaltung wird abgewiesen. 

Natürlich setzt sich dieser theologische Ansatz bis in alle Verästelungen der gan- 
zen Theologie und ihrer Bereiche durch, so daß Gottesbild, Anthropologie und 
Ethik unter einem ganz eigenständigen Strukturgesetz stehen. Die Anthropologie 
Olivis ist nicht entworfen von einer abstrakt metaphysischen Menschennatur her, ist 
kein Humanismus im eigentlichen Sinn". Die inhaltlichen Normen dieser Ethik und 

- die Strukturen dieses Weltbildes sind vom Evangelium her genommen. Wenn Olivi 
ein großes Werk ‚De perfectione evangelica“! schreibt, so ist das der Aufriß einer 
evangelischen Theologie, einer Ethik, die nicht zuletzt der aristotelischen gegen- 
übergestellt ist. 

Der Ansatz ist in seinem Kern strukturbestimmend für das ganze System, so 
daß im Endeffekt eine Theologie erscheint, die aus eigenen Formgesetzen 
heraus lebt und bis in ihre Ausläufer unter einem eigenen Gedanken steht. Auch die 
philosophische Begrifflichkeit bekommt eine besondere Bedeutung und einen spezi- 
fischen Sinngehalt. 

Fundamentale Unterschiede zeigen sich in der Auffassung vom letzten Sinn und 
Ziel menschlichen Daseins. Thomas übernimmt relativ ungebrochen den aristoteli- 
schen Ansatz in sein Verständnis der Theologie, das antike Erkenntnisideal von der 
reinen und zweckfreien Schau der Wahrheit. Die dianoetischen Tugenden sind nach 
Aristoteles die höchsten Vollzugsformen des Daseins. Sie sind Teilnahme am bese- 
ligenden Leben der Gottheit, das als vönoıs vonoews als Sich-selbst-Denken, ver- 


15 Siehe unten S. 147—150. 
1! Für unsere Untersuchung kommen die vier ersten Quästionen in Betracht, Vgl. zum 


ganzen Werk E. Ehrle, Petrus Johannis Olivi 497—533. 
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standen wird. Bei Thomas ist die Theologie Nachvollzug der góttlichen Selbster- 
kenntnis in einer menschlichen Wissenschaft: quaedam impressio divinae scientiae. 
Die visio ist letztes Ziel des menschlichen Lebens”. 

Die Theologie Olivis steht ganz unter der evangelischen Grundnorm, dem Lie- 
besgebot. Liebe wird als Totalakt der Person im Sinne der Ganzhingabe verstanden'*. 
Damit gerät das ganze theologische System unter einen anderen Gesichtspunkt, be- 
kommt eine andere Struktur. Olivi übernimmt auch aristotelisches Gedankengut, er 
zerschlügt aber erst die Form und baut Einzelelemente in seine Theologie ein, die 
dann unter dem übergreifenden Strukturgesetz in sich eine ganz neue Bedeutung ge- 
winnen”. ! 

Der höchste Aktvollzug in der innergöttlichen und außergöttlichen Wirklichkeit 
ist nicht ein Akt des Denkens sondern ist der Totalakt der personalen Hingabe an 
das Du. In der innergöttlichen Wirklichkeit ist dieser Akt dadurch vorgebildet, daß 
die götilichen Personen subsistente Relationen sind, Personen, deren ganzes Wesen 
- darin besteht, Relation, auf das Du hin bezogen zu sein. Im menschlichen Bereich ist 
dieser innergöttliche Akt analog verwirklicht in der Liebeshingabe, wie sie im Evan- 
gelium gefordert wird's. | 

Contemplatio ist bei Aristoteles als dewota der höchst mögliche Aktvollzug als 
ein Akt des Denkens. Auch bei Olivi ist innerhalb der vita contemplativa die con- 
templatio der Grundakt christlicher und menschlicher Existenz. Contemplatio wird 
jedoch bestimmt als „perfectus actualis amor“. Das Lebensziel der aristotelischen 
Ethik, die philosophische Existenz, die theoretische Lebensform, bezeichnet Olivi als 
einen abscheulichen finis: finis vanus, immo et odiosus?. In der reinen Schau der 
Wahrheit, in der Distanz des Theoretischen sieht er einen unverzeihlichen Mangel an 
existentiellem Ernst. Auch in seiner spiritualistischen Ethik ist die contemplatio der 
ultimus finis viventium", aber sie ist ein Hingabeakt, an dem die ganze Person in- 
tensiv und rückhaltlos beteiligt ist. Diese „contemplatio non otiosa sed operosa, non 
vacua sed plena“! ist „perfectus actualis amor“. 

Im System Olivis ist der Wille die Grundkraft des Menschen schlechthin. Der 
Spiritualenführer übernimmt aus der aristotelischen Philosophie einige Grundbe- 
griffe, um seine Willenslehre auszubilden. Vom Gottesbild leiht er sich den Begriff 


5 Vgl. Aristoteles, Eth. Nic, X, 7, 1177 a 19—275 (1177 b 30-531; Thomas. 
Aquin, S. th., I, 1, 3, ad 2; M. Schmaus, Katholische Dogmatik, I‘, München 1960, 41 f.; 
J. Congar, Théologie, in: DietThCath XV, 1 (1946) 380f. Zur visio, S. th. 1, II, 13, 8. 

15 Siehe unten S. 132—135. 1 Siehe unten S. 123—129. — 18 Siehe unten S. 133—135. 

1 Tractatus ..., 41f. Mit elementarer Wucht steht mitten im theologischen Denken 
Olivis der Satz: „Aristoteles erravit ponendo quod summa perfectio nostra in vita ista esset 
speculatio et apprehensio veritatis“; Tractatus . . ., 41; De perf. ev., q. 2, ad 4, f. 14vb. 

? Princ. I (Bonelli IT, 1075, XXIX). De perf. ev., q. 2, c., f. 13ra. 

%1 Princ. I (Bonelli IT, 1112, XLIX); a.a. O. (1055 III): „Contemplatio possessoria et 
soporosa;" — De perf. ev., q. 2, c., f. 12va; ad 2, f. 14rb: „Sciendum tamen quod Sancti 
loquentes de divinorum speculatione seu cognitione, quam frequenter contemplationem no- 
minant, non loquuntur de ea, prout quis speculatur divina propter ipsum scire et cognoscere, 
secundum quem modum videntur fuisse locuti philosophi ... Propter quod talem specu- 
lationem nominando amorem ab ipsa separare non intendunt, immo in ipsamet speculatione 
principatum dant amori, quia et ab ipso est imperata et propter ipsum facta.“ 
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des primus motor und der causa prima und verleiht damit seinem Menschenbild eine 
glanzvolle, dynamische Note. Der Wille ist ein absolutes Novum im Schichtenaufbau 
der Welt, der Seinsformen und Seinsvollkommenheiten. Er ist ganz bestimmt durch 
Freiheit. Daher ist der Wille, die Freiheit, die höchste Seinsform und Seinsvollkom- 
menheit, die überhaupt zu denken ist. Damit gewinnt der Wille ganz den Charakter 
der Personalität. Der Totalakt der Person in der Liebeshingabe kommt aus der Di- 
mension der Freiheit, aus der personalen Mitte, welche schópferischer Urgrund aller 
Akte ist. Nur ein Wesen, das in Freiheit und Selbstmüchtigkeit sich selbst gehört, 
kann sich im letzten Sinn hingeben?. 

Die griechische Antike denkt noch sehr stark in Naturbegriffen und objektiven 
Seinskategorien. Auch die Seele ist weithin hineinverflochten in die kosmische Wirk- 
lichkeit. Der Objektivismus und psychologische Passivismus, die Betonung des Pathi- 
schen, Empfangenden, läßt die Eigentümlichkeit des Seelischen noch wenig zur Gel- 
tung kommen. Die Seele ist „quodammodo omnia“ im Empfangen, Aufnehmen und 
Spiegeln der objektiven Seinswirklichkeit. Die Einsicht in die Sonderart des Seelisch- 
Subjektiven, der seelischen Innerlichkeit gelingt noch nicht eigentlich. 

Gerade jene Aspekte, die in der griechischen Philosophie wenig oder nicht zur 
Geltung kommen, bekommt der in der augustinischen Tradition stehende Spiritualen- 
führer sehr scharf in den Griff. Der Kern der Subjektivität, die Kategorien des Per- 
sonalen, der seelischen Innerlichkeit und Subjektivität, die ursprüngliche Lebendig- 
keit alles Seelischen werden in einer ausgezeichneten Weise erfaßt. Der Wille ist 
Grundprinzip der sittlichen Welt und der geistigen Welt überhaupt. Im geistigen 
Leben ist letztlich alles Wille und Tat. Nicht das Spiegeln der objektiven Seinswirk- 
lichkeit, sondern die aktive Zuwendung zur absoluten Person Gottes und die Total- 
hingabe an sie ist das große und entscheidende Ereignis. Nicht ein Aoyıotıxöv ist im 
Menschen Zentrum, sondern die Personmitte als Freiheit, als Ort der Entscheidung 
und Selbstmächtigkeit*. 

Die Begrifflichkeit Olivis, selbst wo sie aus dem aristotelischen System genom- 
men ist, steht weithin von diesem Ansatz her unter anderen kategorialen Strukturge- 
setzen. 

Er kommt zu einem ganz anderen Willens- und Liebesbegri]J. Die platonische 
Vorstellung vom Eros und die aristotelische Vorstellung, daß der Wille vom er- 


kannten Gut bewegt wird, dieses Streben nach etwas noch Unerreichtem und dieses 


Gezogenwerden des Willens vom Objekt fällt weg”. Olivis Lehre von der totalen 
Aktivität der Seelenkräfte, wonach sich die Seele in reiner Aktivität und Spontanei- 
tät auf die Außenwelt hin entwirft”, ist auch im Willens- und Liebesbegriff wirk- 


22 Siehe unten S. 122—129. 127, Anm. 37. 


? Vgl. H. Heimsoeth, Die sechs großen Themen der abendländischen Metaphysik 
und der Ausgang des Mittelalters, Berlin 1922, besonders die Abschnitte IIT, IV, VI. 

2 Vgl. Platon, Phaedr. 237, d; Aristoteles, De anima, III, 10, 433b 10—18. In der 
Lehre der Hochscholastik über die Willensfreiheit bildet die aristotelische Ansicht, daß der 
Wille vom erkannten Gut bewegt werde, einen Gegenstand heftigster Auseinandersetzungen. 

?5 Vgl. SQ, q. 58 (J II, 394—517), besonders die Argumente 13—14; dazu B. Jansen, 
Die Erkenntnislehre Olivis, Berlin 1921. 
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sam. Der Wille ist primus motor, ist causa prima, ist ursprüngliche Selbstmächtig- 
keit. In ihr wendet sich das Ich in aktiver Weise auf die Außenwelt hin. Durch sie 
ist die Person fähig, sich in einem Totalakt der Liebe dem Du zuzuwenden und zu 
schenken®®. 

Auch der Erkenntnisbegriff zeigt eine andere Struktur. Im Bereich der reli- 
giösen und christlichen Wirklichkeit hat der rationale Erkenntnisbegriff des Aristo- 
teles eine sehr beschränkte Reichweite. Im Religiösen gibt es nach Olivi nicht jene 
„Objektivität“ der Erkenntnis, daß die Seele mechanisch — gleichsam wie eine pho- 
. tographische Platte — die Wahrheit in sich aufnehmen und abspiegeln könnte. Die 
Tiefe der theologischen Erkenntnis bemißt sich nach dem Grad der Gemeinschaft 
mit Gott. Der existentielle Einsatz der Person im Akt der Hingabe — welcher Akt die 
Begegnung mit Gott konstituiert — ist weithin maßgebend für den Grad der Er- 
kenninis. Hier eróffnet sich auch ein Bereich und eine Dimension des Erkennens, die 
mit den rationalen Begriffen der aristotelischen Erkenntnislehre nicht mehr zu fas- 
sen ist”. 

Es ist ganz folgerichtig, wenn die Ortsbestimmung der Theologie eine 
ganz andere ist als bei Thomas. Im Zentrum steht der Akt der Liebe. Alle Erkennt- 
nis und alle wissenschaftliche Bemühung hat nur Bedeutung und Sinn, insofern sie 
auf diesen Liebesakt hingeordnet und auf ihn bezogen ist. Erkenntnis steht ganz im 
Dienst des dialogischen Lebensaustausches zwischen Gott und Mensch und hat nur 
einen Zweck und eine Berechtigung, insofern sie die Intensität der Liebe und des 
Hingabeaktes steigert, erhellt und sinnvoll macht. 

Olivi versucht mit allen Mitteln, das theologische Studium aus seiner wissen- 
schaftlichen Sachhaftigkeit herauszuholen, die Versachlichung der theologischen ratio 
zu vermeiden und sie dem Personalen und Ethischen einzuordnen. Das Studium darf 
nicht ein isolierter Akt des wissenschaftlichen Verstandes, nicht ein partielles Ge- 
schehen am Menschen sein, das sich in der Peripherie des Intellektuellen und in der 
Distanz des Theoretischen abspielt; es muß vielmehr ganz unter der Kategorie des 
Personalen und der Liebe stehen'*. 

Daher ist die Theologie bei Olivi wissenschaftstheoretisch nicht lokalisierbar. Sie 
ist keine Wissenschaft, weder praktische, noch spekulative”. Eine wissenschaftstheo- 
retische Ortsbestimmung der Theologie wird gar nicht versucht. Das theologische 
Studium — Olivi gebraucht den Begriff „studium“, dem noch sehr stark der ethi- 
sche Charakter einer ganzheitlichen Bemühung anhaftet — ist eine Teilfunktion der 


contemplatio, des perfectus actualis amor, steht in irgendeiner Beziehung zum Lie- 
besakt und ist in diesem Zusammenhang zu sehen. 


2 Siehe unten S. 123—129. 133—135. 2? Siehe unten S. 153—103. 

23 Siehe unten S. 141—146. 

? Vgl. SO, p.I, q. 1, f. 57ra—59ra: „Quaeritur quid sit subiectum sacrae Scripturae 
et huius libri.‘“ Daß diese Quästion, in welcher die in der Hochscholastik üblichen Ein- 
leitungsfragen hinsichtlich der theologischen Wissenschafts- und Methodenlehre behandelt 
werden, der vorliegenden Arbeit nicht zugrundegelegt wird, mag befremden. Die Begrün- 
dung dafür und die ausführliche Interpretation dieser Quästion soll in einer eigenen Arbeit 
vorgelegt werden. 3 Siehe unten S. 141—146. 
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Daß sich daraus eine ganz andere Methodologie ergibt, ist selbstverständlich. | 
Zwar ist der wissenschaftliche Beweis theologisches Erkenntnismittel, die entschei- 
denden Faktoren der Methode sind jedoch ethisch-religiöser Natur. Vor allem hat als 
methodischer Weg zur Erkenntnis des Göttlichen die Realisierung und Aktuierung. 
der dialogischen Gemeinschaft mit Gott im Gebet eine entscheidende kognitive Be- 
deutung für die Theologie. Wie Olivi auch diese Tiefenschichten: der personalen 
Erkenntnis noch wissenschaftstheoretisch und erkenntnistheoretisch zu erfassen sucht, 
soll gezeigt werden. 

Die vorliegende Untersuchung ist überschrieben: das „Problem“ der Theologie 
bei P. J. Olivi. Aus dem Gesagten geht bereits hervor, daß die Anwendung des gän- 
gigen Theologiebegriffs hier tatsächlich zu einem Problem wird. Die Entfaltung die- 
ses Problems soll nunmehr in Angriff genommen werden. 


Erstes Kapitel 


CONTEMPLATIO 


Die vita contemplativa als die spezifisch christliche Existenzform 


Die Endzeit der Welt- und Heilsgeschichte ist dadurch gekennzeichnet, daß in 
ihr eine ganz bestimmte Lebensform verwirklicht wird, die vita contemplativa!. Sie 
ist rein religiöse Existenzform. Ihre Norm ist die evangelische Ethik, die perfectio 
evangelica?. Die Mönchskirche der Zukunft ist berufen, diese höchste aller möglichen 
Lebensformen, die identisch ist mit dem Christlichen, zu realisieren. 

Wenn man die Frage stellt: was ist Theologie bei P. J. Olivi, so muß man 
fragen: welchen Ort hat.die Theologie innerhalb der vita contemplativa, hat sie hier 
überhaupt noch einen Ort? Man wird daher vom Begriff der contemplatio ausgehen. 
Dieser Begriff impliziert seinerseits eine Anthropologie, die wenigstens in ihren 
Grundlinien aufgezeigt werden muß, soll das, was contemplatio besagt, zugänglich. 
werden. 

Die grundlegende Frage ist folgende: Ist contemplatio hauptsächlich ein Akt 
des Verstandes oder des Willens’? Es ist interessant und nicht zu übersehen, daß 
schon im Begriff contemplatio zwei Welten aufeinanderstoßen. Im aristotelischen 
System ist die contemplatio, die Vewola,als reine und zweckfreie Schau der Wahrheit, 
das höchste. Auch bei Olivi ist die contemplatio die vornehmste Tätigkeit, die dem 


Menschen möglich ist. Doch hier ist sie ein Akt, der zutiefst im Willen fundiert ist. 


1 Princ. V (Bonelli I, 29f.): „In tertia (hierarchia), in qua consummata est perfectio 
Evangelica et vita contemplativa, traditur Dei sapientia experimentalis, et superintellectualis, 
et cultus ejus ecstaticus, vel elevatus, ut sint omnes docibiles Dei, et terra sic repleta scientia 
Domini, quasi aquae maris operientes, juxta quod promittunt et praedicunt Jeremias et 


| Isaias.“ 


? Die inhaltliehe Darstellung der endzeitlichen Ethik und Lebensform findet sich weit- 
hin in dem großen Werk „Quaestiones de perfectione evangelica.** 
3 Vgl. De perf. ev., q. 2, f. 11rb—17ra. 
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In seiner Argumentation setzt Olivi bei der Tradition an. Er wendet seinen 
Blick zurück in die Geschichte der Kirche und stellt die Frage: Was bedeutet vita 
contemplativa bei den Prototypen geistigen und christlichen Lebens, bei den Heiligen, 
den Mönchen und Einsiedlern, den Praktikern des geistlichen Lebens? Und hier wird 
ihm die Antwort leicht. Der übergreifende Sinn, unter dem das Leben dieser Men- 
schen steht, war die Gottesliebe und die Gotteserfahrung. Somit ist die contemplatio 
trotz der intellektiven Elemente, die sie einschließt, hauptsächlich ein Akt des Wil- 
lens und der Liebe‘. Olivi versteht die contemplatio ganz von der Tradition und vom 
Evangelium her. 

Zwei Ideen stehen sich konträr gegenüber: auf der einen Seite die vita contem- 
plativa, die rein philosophische Lebensform, der fíos qu4ócogoc; er findet in der 
aristotelischen Lehre von der Vewola seine Formulierung. Auf der anderen Seite die 
vita contemplativa als der Vollzug der christlichen Existenz und als christliche 
Lebensform, welche als Verwirklichung des evangelischen Liebesgebotes verstanden 


wird. 


I. Die Voraussetzung für das Verständnis: die Willenslehre 


Der Gegensatz in der Auffassung vom letzten Sinn und Ziel menschlichen Daseins 
involviert einen Gegensatz der Anthropologien überhaupt. Für unsere Fragestellung 
ist es vor allem wichtig, die Psychologie und besonders die Willenslehre* Olivis näher 
zu untersuchen. | 

Die Seele ist ein hierarchisch geordnetes Gefüge von Seinsschichien und Seins- | 
vollkommenheiten. Zu unterst ist die Schicht der Elementarformen. Auf ihr ruht 
die Schicht der gemischten Formen, auf dieser wiederum die sensitive und darauf die 


geistige Schicht. Auch innerhalb letzterer — und hier liegt der entscheidende 
` Punkt! — ist nochmals eine Stufung anzunehmen: Der Wille folgt als letzte Seins- 
form — steht also über dem Verstand — und ist gewissermaßen die Spitze dieser 


hierarchisch gegliederten Pyramide*. Dieser ontologische und strukturpsychologische 


* De perf. ev., q. 2, c., f. 12va: „Aut possumus de ipsa (contemplatione) loqui secun- 
dum modum quo Sancti de ea locuti sunt et secundum illud (ad quod significandum Sancti 
nomen eius principaliter sumpserunt, quando locuti sunt de vita contemplativa, ut Dionysius 
loquens de mystica theologia et Gregor super Ezechielem et in Moralibus, et secundum quod 
communiter accipimus, cum dicimus quod vita monachorum et anachoritarum est vita con- 
templativa: et sic simpliciter dicendum quod contemplatio principalius est in voluntate et 
eius actu, materialiter vero et dispositive in actu intellectus. Omnium enim Sanctorum con- , 
templationi vacantium suprema et finalis intentio et quodammodo totalis est vacare divino 
amori gustuique divinae bonitatis et suavitatis. Vgl. oben S. 118, Anm. 21. 

* Die Willenslehre Olivis findet sich insbesondere an folgenden Stellen: SQ, p. U, 
q: 57—58 (J LI, 305—517); ferner SQ, p. HII, q. 4, f. 66ra-69ra; De perf. ev., q. 2, f£. 11rb-17ra. 

€ De perf. ev., q. 2, c., f. 12va-vb: „Primo quidem patet, si attendamus ad voluntatis 
nostrae sublimitatem. Ipsa enim est suprema omnium potentiarum animae et eius actus 
supremus omnium actuum. Videmus enim in omnibus universaliter quod forma seu diffe- 
rentia quanto est posterius adveniens tanto est perfectior et actualior et tanto inter ceteras 
formas principalior, in tantum quod omnes aliae sunt quodammodo instrumentales, sicut 
patet iu virtutibus elementaribus respectu formae mixti, et omnium formarum corporalium 
respectu vegetativae, et huius respectu sensitivae, et omnium istarum respectu intellectivae. 
Sed voluntas secundum suam rationem est ordine posterior intellectu, ergo et perfectior et 
actualior, in tantum quod se habebit ad ipsam sicut instrumentum;^ ebd., f. 13ra: „Cum 
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Aufriß ist äußerst wichtig und interessant, und er ist im ganzen System Olivis, auch 
in seiner theologischen Anthropologie, gegenwärtig und wirksam. 

Historisch gesehen wirkt hier die Auffassung Augustins nach, der Mensch, die 
menschliche Seele, sei ganz Wille”, ein Ansatz, der unter anderen metaphysischen 
Voraussetzungen weithin in der modernen Psychologie wieder maßgebend geworden 
ist. Bei Olivi verbindet sich die These, daß die höchste Seinsform im Gefüge deg 
Menschen und damit die Seele letztlich Wille sei, mit der Lehre von der totalen 
Aktivität aller Seelenkräfte. Es herrscht die Vorstellung, die Seele entwerfe sich in 
reiner Aktivität und Spontaneität auf die Außenwelt hin und erfahre keinerlei kau- 
salen Einfluß von ihr’. Hier zeigt sich bereits im anthropologischen Ansatz die to- 
tale Verschiedenheit zum aristotelischen Denken. 

Bei Aristoteles zeigt sich ein gewisser Kreislauf unserer Seelenbewegung. Die 
Welt der Objekte wirkt auf die Seele ein, stößt sie gewissermaßen an, und die Seele 
wendet sich unter dem Einfluß dieser Einwirkung der Außenwelt zu und schließt 
damit den Kreis der Bewegung’. Der Wille wird vom erkannten Gut bewegt". 

Olivi sieht in der Lehre von der Passivität der Seelenkräfte, in deren pathi- 
schem und empfangendem Charakter", eine Zerstörung der Subjektivität und der 
Freiheit?. Die Seele wäre ganz und gar in den Zusammenhang der Natur eingespannt. 
Olivi will den Menschen herauslösen aus dem Naturzusammenhang. Die Seele ent- 
wirft sich in reiner Aktivität auf die Außenwelt, ihre Tätigkeit besagt im Bereich der 
Wirklichkeit eine einzigartige Ursprungsmitte, ihre Bewegung einen absoluten Neu- 
anfang, der dem Konnex der Kausalkette enthoben ist. Ob Olivi der aristotelischen 
Lehre gerecht wird, ob er nicht doch zu sehr vereinfacht, soll hier nicht untersucht 
werden. Sein berechtigtes Anliegen im Sinne einer christlichen Anthropologie ist 
die Herausarbeitung einer Kategorie des Personalen, des Seelisch-Subjektiven, der 
seelischen Innerlichkeit. 

In der Lehre vom Willen spiegelt sich die grundlegende Verschiedenheit 
der Systeme. Die Willensvorstellung ist von je einem ganz anderen Ansatz her ent- 


etiam certum sit quod libertas potissime sit in voluntate nostra et actu eius et quod nihil 


est ita nobile vel altum in nobis sicut in quo sumus liberi et omnium actuum nostrorum do- 
mini: patentissimum est quod in voluntate est summa nobilitas et ultima perjectio nostra po- 


tissimum in voluntate erit; SQ, p. LI, q. 97, €. (J H, 335): „Videmus enim quod formae . 


posteriores sunt magis intimatae materiae et magis penetrantes eius potentialitatem quam 
priores et maiorem dant stabilitatem tam materiae quam toti enti. Unde et habent se ad 
priores sicut radix ad ramos et sicut principale agens ad instrumentale, et sic semper se- 
cundum quod magis ac magis sunt posteriores, sic magis ac magis in istis et multis aliis ex- 
cedunt, ut verbi gratia, forma mixti formas elementares satisque amplius anima vegetativa 
excedit ipsam et adhuc amplius sensitiva vegetativam et in sensitiva sensus communis seu 
tota pars interior sensitivae sensus exteriores ineffabiliusque prae ceteris intellectus prae- 
cellit omnes. Si igitur naturali ordine voluntas est posterior intellectu, ergo in omnibus tam 


praedictis quam aliis inefjabiliter debet excedere omnes, et hinc est quod defectum usus 


liberi arbitrii, qualis est 1n stultis, si deberet esse perpetuus, ita horreremus sicut annihila- 
tionem.** 1 Vgl. Augustinus, De civit. Dei XIV, 6. 

8 Vgl. oben S. 119, Anm. 25. ? Siehe oben S. 119, Anm. 24. 10 Ebd. 

4* SQ, p. II, q.58, ad 7 (J II, 425): „Obiectum enim, in quantum obiectum, nihil 
posset agere nisi per modum necessarium et naturalem." 

12 Siehe oben S. 119, Anm. 25. Die Lehre von der Willensfreiheit bei Olivi wird im 
Zusammenhang einer anderen Untersuchung zur Darstellung kommen. 
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worfen. Der appetitus rationalis”, als die der ratio koordinierte Form des Strebens, 
ist etwas ganz anderes als die voluntas Olivis. Der Willensbegriff des Franziskaners 
ist viel weiter gefaßt und nimmt eine reiche Fülle von Elementen in sich auf, vor 
allem die Bestimmungen des Personalen im eigentlichen Sinn. Olivi denkt in den 
ganzheitlichen Vorstellungen der biblischen Anthropologie und steht in der Tradition 
Augustins und der Viktoriner. : 

Seine Absicht ist es, den Willen als die Kategorie des Personalen, des Subjek- 
tiven, als Organ der Totalität und der Entscheidung, als menschliche Existenzmitte, 
dem griechischen Intellektualismus und Objektivismus gegenüberzustellen. Er ist der 
Ansicht, die Mitte des Menschen müsse volitiv und nicht intellektiv verstanden wer- 
den!'; sie ist Entscheidungsfähigkeit, Freiheit, die Mächtigkeit, sich dem personalen 
Gott zuzuwenden. Der Verstand ist demgegenüber eine relativ periphere Schicht im 
Gefüge der Person. 

Begründet ist diese Auffassung in der Vorstellung von der hierarchisch geglie- 
derten Struktur der Seele. Über der Seinsform des Intellekts liegt die des Willens. 
Der Unterschied zwischen beiden Seinsvollkommenheiten besteht in einem qualita- 
tiven Sprung, dessen Ausmaß gar nicht auszudenken ist: voluntas ineffabiliter debet 
excedere omnes alias formas'*. Die Seinsform des Willens ist die höchste unter allen 
geschaffenen Seinsvollkommenheiten, und Gott könnte überhaupt nichts Größeres 
und Vollkommeneres schaffen als den Willen und die Freiheit‘. 

Hier ist mit einer unerhórten Wucht dargestellt, daß das Wesen der Geistper- 
son in der Freiheit — und nicht in erster Linie in der Erkenntnis — liegt, in der 
Selbstmächtigkeit, in der Macht, sich Gott zuzuwenden und zu versagen. Besäße der 
Mensch nur den Intellekt und nicht die Freiheit, dann wäre er eine Art von Geist- 
Tier, wir wären „quaedam bestiae intellectuales‘“’. Den Menschen erfaßt ein existen- 
tielles Grauen bei dem Gedanken an den Verlust seiner Freiheit, seines Willens. Es 
käme einem Verlust seiner Personalität und damit einer völligen Vernichtung gleich. 
Der Mensch würde, hätte er die Wahl zwischen einer Reduktion in einen niedrigeren 
Seinsmodus und der Vernichtung, die Vernichtung vorziehen. Ersteres wäre schlim- 
mer als die totale Annihilation'*. 

Olivi legt dem Willen eine Reihe von Bestimmungen bei, die in ihrem Zusam- 


menhang ein Menschenbild ergeben, wie man es bei keinem Scholastiker in dieser 
Weise findet. 


13 Vgl. Thomas v. Aquin, Summa contra gent., II, 47. — De ver. XII, 4, c., ad 2; — 
De malo, VI, c. — S. th., I, 80, 2, ad 1. 14 Siehe oben S. 122, Anm. 6. 1$ Siehe ebd. 

16 SO, p. IL q. 57, c., (J IL, 333): „Alio vero modo, quia si rationi divinae voluntatis 
convenit libertas proprie et per se, si voluntas intellectualis super omnia imitatur eam tan- 
quam quaedam emanatio eius sibi simillima: ergo imitatur et participat libertatem ipsius 
m omne aliud genus entis quod sit vel esse possit“; ebd.: „. .. tunc sequitur quod Deus 
nihil possit facere liberius voluntate. Dazu ist zu bedenken, daß Wille und Freiheit die 
hóchste Seinsvollkommenheit im Schichtenaufbau der Welt sind. 

1' SO, p. II, q. 57, c. (J II, 338). 

15 Ebd. (J IL, 334): „Unde si cui daretur optio in quod minus vellet redigi, scilicet, in 
unum animal aut in purum nihil tantum: unusquisque vellet esse nihil, acsi intimo sensu 
clamet quod omne esse comparatum ad suum est quasi purum nihil; siehe Anm. 6. 


^» 


` Das Problem der Theologie bei P.J. Olivi ' 125 


Der Wille ist unter anderem appetitus, Strebekraft'?. Dieser appetitus muß 
zunächst ganz allgemein verstanden werden und hat wohl nicht die Funktion, die er 
bei Aristoteles und Thomas” als die der Vernunft koordinierte Form des Strebens 
hat. | tis l aes dL: 
Dem Willen eignet Aktualität, und zwar im höchsten Sinn des Wortes und 

weitaus mehr als allen anderen Seelenvermögen. Es gilt der Grundsatz: Je höher eine 

Seinsform steht, um so mehr Aktualität kommt ihr zu?. Der Wille, als Spitze des 

seelischen Strukturgefüges, ist Aktzentrum und letzte Quelle jeder Tätigkeit der 

. übrigen Vermögen. ; 
4 Einen ähnlichen Sachverhalt bringt die Aussage, der Wille sei Leben, höchste 
Lebendigkeit, vita pura”. Indem alle Vorstellungen starrer Gegenständlichkeit und 
die Kategorien des materiellen, körperlichen Seins abgewiesen werden, wird der 
Wille gekennzeichnet durch ein Höchstmaß an quellhafter Lebendigkeit und Le- 
bensfülle, Spontaneität und Ursprünglichkeit. Damit wird nicht einem Irrationalis- 
mus das Wort geredet. Diese Vitalität ist die des Geistes. Der Wille steht in der 
Seinsordnung des Geistigen. Der Terminus für Geist in jenem allgemeinen Sinn, inso- 
fern er Verstand und Willen umgreift, ist intellectualitas”. 


19 Vgl. ebd. (J II, 330 £.). 

20 Siehe oben S. 124, Anm. 13; vgl. Aristoteles, De anima, III, 9—11. 

21 Vgl. S.122f., Anm. 6. SQ, p. II, q.58, c. (J II, 410): „Quosdam etiam vidi, minoris 
tamen auctoritatis quam praedicti, qui dicebant quod voluntas est totaliter activa respectu 
actuum suorum, ita quod penitus nihil recipit ab obiecto nec ab intellectu, sed ipsa est 
sufficiens principium effectivum actuum suorum. Es ist die Ansicht Olivis. 

Ebd. (J IL, 411): ,(Voluntas) ... potentia activa altiori modo quam quaecunque 
aliae;* ebd.: „Clamat etiam hoc (scil. voluntatem esse potentiam totaliter activam) secundo 
nostrae formae substantialis actualitas. Si enim omnis forma substantialis, in quantum talis, 
est aliquo modo virtus activa vel saltem habet aliquam potentiam activam a se originatam 
et respectu sui quasi instrumentalem: impossibile est quin summa omnium formarum crea- 
tarum hoc habeat. Sed forma substantialis mentis nostrae in qua potissimum gradum tenet 
forma substantialis nostrae voluntatis seu libertatis est summa inter formas substantiales 
creatas. Ergo magna caecitas est dicere quod ipsa tota, in quantum est forma, non sit activa, 


sive per solam essentiam suam sive per potentiam activam a se originatam;‘ vgl. a. a. O., 
q: 51, c. (J II, 109). ?? Siehe oben S. 122, Anm. 6. 

23 SQ, p. II, q. 58, c. (J II, 412): „Tertio clamat hoc (scil. voluntatem esse totaliter 
activam) nostrae mentis et actuum eius vitalis simplicitas et spiritualitas ... Summae 


autem rationes quae sunt in actibus mentis nostrae sunt ratio vitae seu vivi et simplicitatis 
et intellectualitatis et consimiles. Actus enim intelligendi et volendi sunt per essentiam suam 
vivi et simplices et spirituales et intellectuales; et etiam actus voluntatis sunt per essentiam 
suam voluntarii seu appetitivi, ita quod huiusmodi rationes non dicunt aliqua accidentia eis 

' superaddita, sed potius includuntur in essentiis eorum, sicut ratio generis et differentiae seu 
speciei includuntur in individuis. Si ergo ab aliquo agente possunt istas conditiones trahere, 
multo magis poterunt eas trahere ab illo cui sol; per se et primo competit ratio vitae et in-s 
tellectualitatis et spiritualis simplicitatis et libertatis, qualis est forma substantialis mentis 
nostrae et angelorum. Praeterea, quis dicet quod forma quae est vita pura et intellectualis et 
libera ... Diese Aussagen beziehen sich zwar auf die mens, also auf Verstand und Willen, doch 
geht aus anderen Stellen ganz klar hervor, daf die genannten Eigenschaften dem Willen 
in einem höheren Maß zukommen als dem Verstand. Vgl. dazu S. 122, Anm. 6. 

Vor allem ist bei Olivi ganz eindeutig, daß Freiheit im eigentlichen Sinn nur dem 
Willen zukommt. Vgl. z. B. Anm. 37; SQ, p. II, q. 57, c. (J IL, 333 £.). 

SQ, p. II, q. 58, ad 1 (J II, 414): „Unde sicut forma voluntatis est viva et intellectualis 
et libera et de genere appetitivorum: sic suo modo, scilicet analogice, ipsi actus voluntatis 
liberi assimilantur sibi in istis.“ Vgl. ebd. ad 2 (J II, 416); ad 14 (J II, 463); ebd. (J II, 478). 

21 Siehe Anm. 23. 
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Einen neuen Gesichtspunkt bringt die immer wieder auftauchende Aussage, der 
Wille habe den Charakter eines „ersten Bewegers“. Die Seele ist ein geordnetes Ge- 
füge von Bewegern, von aktiven Kräften. An der Spitze dieses Strukturgefüges steht 
als erster und letzter Beweger der Wille”. Olivi übernimmt den Begriff aus der ari- 
stotelischen Metaphysik und verleiht damit seinem Menschenbild einen großartigen 
Zug. Durch den Willen als einen primus motor im Mikrokosmos der Seele ist der 
Mensch in eine staunenerregende Nähe zu Gott, dem primus motor des ganzen Kos- 
mos gerückt*. Er ist durch ihn herausgehoben aus dem Konnex der Naturkausali- 
tät. Hier wird ein ganz neuer Anfang gesetzt: die Person und die personale Freiheit 
erscheinen als Ursprung einer letztlich unableitbaren Quelle von Bewegung, näherhin 
von geistiger Bewegung. 

Sehr beliebt ist bei Olivi auch der Begriff der Herrscherlichkeit". Jeder 
Tugend eignet wesenhaft die imperiositas?*. Der Begriff des primus motor kehrt hier 
verwandelt auf der ethischen Ebene wieder. Herrscherlichkeit besagt die völlige Ver- 
fügbarkeit aller seelischen Bereiche und Kräfte, die Entbundenheit aller Kräfte für 
die Freiheit zum Guten. In der Herrscherlichkeit des Willen ist dem Menschen kónig- 
liche Freiheit und Souveränität zu eigen. 

Wenn der Wille prima causa? aller Akte und Vollzüge genannt wird, so wird 
damit ein Prädikat, das im eigentlichen Sinn nur Gott zukommt, analog auf den Wil- 
len übertragen und seine Gottebenbildlichkeit demonstriert. Auch hier die Vorstellung 
eines Neuanfangs, der Enthobenheit aus aller Verkettung mit der Natur, schöpferi- 
scher Lebendigkeit und Aktualitàt. 

Außer diesen Bestimmungen, die mehr den psychologischen, strukturellen Ort 
des Willens aufzeigen, findet sich eine Reihe von Attributen, die dem Willen die 
spezifischen Kategorien des Personalen, der Subjektivität und der seelischen Inner- 
lichkeit zusprechen. 

Der Wille ist Liebeskraft*?. Es handelt sich jedoch um eine ganz andere 
Vorstellung von Liebe als etwa im aristotelisch-thomasischen Denken, wo dem Willen 


?5 SQ, p. II, q. 57, e. (J IL, 332f.): „In movendo (voluntas) etiam summum habet pri- 
matum ... Ipsa tenet principatum in ordine motorum ... Ipsa habet rationem primi mo- 
toris . . . Voluntas est primum in ordine motorum . . . 

26 Siehe Anm. 25 und 46. 

” SQ, p. IL q. 57, c. (J IL, 331 f.): „Inimperando etiam (voluntas) videtur habere prima- 
tum, immo nulli rei potest convenire ratio imperandi, si sibi non conveniat . . . Et tamen dicere 
quod nostrum velle non sit actus summe imperiosus est manifeste contra nostrum sensum 
internum, quia eius imperiositatem nos expressissime et intimissime sentimus.*' 

: ?5 SQ, p. III, q. 4, c., f. 67ra: „In omni actu virtuoso necessario concurrit imperiosum 
velle ipsius voluntatis.** 

2 SQ, p. HL, q. 4, c., f. 67ra: „Si ergo post Deum prima causa et primus motor in 
omni virtuoso actu est voluntas . . .;'^ vgl. De perf. ev., q. 2, c., f. 12vb. - 

39 SQ, p. II, q. 57, c. (JII, 330 £.): „Habet enim voluntas nostra miram altitudinem in 
appetendo seu in amando, in imperando, in movendo et in existendo. In appettendo enim et 
in amando tantam habet mens altitudinem et latitudinem quod non potest excogitari maior 
potestas amandi seu appetendi; nam et Deum et universaliter omnem rationem cuiuscunque 
boni potest mens ineffabiliter appetere, nec potest nobis occurrere aliquis modus amandi 
quem voluntas non possit aliquo modo habere ... Ergo potestas amativa . .. oportet quod 


sit altissima et latissima potestas quae possit excogitari, et etiam oportet quod sit omnium 
nobilior, simplicior, absolutior et abstractior.* 
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insofern Passivität eignet, als er vom erkannten Gut wie vom Geliebten bewegt wird?!. 
. Schon aus den bisher aufgezählten Attributen, die dem Willen zugesprochen wur- 
- den, ist sofort ersichtlich, daß Liebe nicht vornehmlich im Sinne des platonischen 
= Eros und des aristotelisch-thomasischen Strebensbegriffes ein Streben nach etwas 
- noch nicht Erreichtem ist. Liebe ist eine schópferische Kraft (der Wille ist vita, 
actualitas, primus motor, prima causa), die aus der personalen Mitte entspringt, ein 
Akt, in dem sich die Person in voller Aktualität einer anderen Person zuwendet*??. 
Dem Willen als der obersten Form des seelischen Strukturgefüges eignet Frei- 
= heit*. Auch Freiheit ist hier anders bestimmt als etwa bei Thomas, wo dem Willen 
- als appetitus rationalis durch die ratio, auf Grund von deren spezifischer Erkenntnis- 
fähigkeit für das Allgemeine, Freiheit zukommt‘. Der Wille bei Olivi ist als höchste 
Seinsvollkommenheit der Seele von sich aus und wesenhaft Freiheit, gerade weil er 
als „erster Beweger“, „erste Ursache“ fähig ist, einen absoluten Neuanfang von Be- 
- wegung zu setzen. Duns Skotus wird diesen Ansatz weiterführen®®. 
E Ein äußerst bedeutsamer Begriff in der Willenslehre ist diereflexio. Die Nähe 
- zum Personbegriff ist evident. Diese Reflexion ist von anderer Art als bei Thomas“. 
- Sie besagt, daß der Wille allein im eigentlichen Sinn fähig ist, sich auf sich selbst 
- zurückzubeugen, seinen Akt und im Akt sich selbst zu besitzen. 

Nur durch den Willen gehört die Geistperson sich selbst, hat sie jene Selbst- 
mächtigkeit, die sie vor allen anderen Wesen auszeichnet. In dieser reflexio kann sie 
ihr eigenes Sein ergreifen und in Besitz nehmen. Sie allein kann sich zu sich selbst 
verhalten, kann sich selbst gegenübertreten’”. Olivi gebraucht in diesem Zusammen- 


31 Siehe oben S. 119, Anm. 24. 3? Siehe unten S. 132—135. 138 f. 

33 Vgl. z.B. oben S. 124, Anm. 16; Anm. 23; SQ, p. II, q. 54, c. (J IL, 248—260); ferner 
q. 57 und q. 58 (J IL, 305—517). 

® Siehe Anm. 13. 

3$ Vgl. dazu, J. Auer, Die menschliche Willensfreiheit im Lehrsystem des Thomas 
von Aquin und des Johannes Duns Scotus, München 1938. 

3$ Sie bezieht sich auf den Verstand. Vgl. S. th., I, 85, 2, c. 

3 SQ, p. IL, q. 57, c. (JII, 324£.): „Nulla virtus potest se reflectere immediate super 
se, nisi habeat libertatem ... Nec potest, ut videtur, maior absolutio cogitari quam quod 
aliqua virtus ita sit in se recollecta quod in se ipsam. sit immediate rejlexa et potens se 
reflectere. Praeterea, nihil potest se reflectere immediate ad se, nisi sit prius conversum ad 
se ipsum sicut motor ad mobile, nam sic rejlectere se est.se ipsum movere. Nulla autem 
virtus potest se ipsam movere nec ad se nec ad alia, nisi habeat dominium super se ... Si 
autem dicatur quod intellectus reflectit se super se, et tamen non est potentia libera: scire 
debet qui hoc dicit quod nunquam intellectus reflectit se, quia nunquam movet se, sed 
potius voluntas reflectit ipsum, cuius est movere tam ipsum quam alias potentias sibi 
subiectas. Pro quanto autem intellectus potest reflecti et esse reflexus super se, pro tanto 
secundario libertatem aliquo modo partieipat," ebd. (J II, 328) „Ergo oportet voluntatem, 
prout est potentia sui ipsius motiva, esse liberam;'* ebd. (J IL, 330): „Quisquis enim potest 
per vim amicitiae dare se ipsum alteri ut amico: oportet quod super se ipsum plene re- 
Jlectatur et in manu cuiusdam sui potestativi consensus se ipsum sic teneat et habeat ut per 
ipsum eundem consensum plene se suo amico det et uniat; nihil enim potest donari, nisi 

rius in plena facultate et dominio dantis habeatur, unde sua solum dat homo et non aliena ;' 
ebd. (J. II, 334): „Homo ... sentit se intra se intima reflexione consistere;“ a. a. O., q. 58, 
ad 6 (J IL 423): „Ad hoc quod voluntas aliqua actualiter velit requiritur conversio et 
aspectus debitus super suum obiectum, ad hoc autem quod libere velit requiritur ultra hoc 
aspectus altus et dominativus super et ipsam;“ a. a. O., q. 58, ad 12 (J IL, 435): „Voluntas? 
libera sie est reflexa super se et super actus quod statim, cum aliquid actu vult, diligit 


suum actum.'* 
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hang auch den Begriff personalitas®. Damit wird die These erhürtet, der Wil- 
lensbegriff Olivis sei viel weiter gefaßt als sonst in der Hochscholastik und stehe in 
besonderer Beziehung zum Bereich des spezifisch Personalen. — eo y 

Zwar ist mit dem Begriff der reflexio die eigentliche Kategorie der Personalitàt 
getroffen, doch bildet Olivi noch einige andere Begriffe aus, die zusátzlich den Cha- 
rakter der Subjektivität, der seelischen und personalen Innerlichkeit hervortreten 
lassen. 


So verwendet er mehrfach den Begriff der intimitas, um die Intimität, die. 


unbetretbare Geschlossenheit der Subjektivität und der Person zu charakterisieren®. 
Auch die Metapher ,viscera mentis nostrae? im Zusammenhang mit der Willens- 
lehre — sie kann gar nicht wiedergegeben werden — deutet in diese Richtung und 
unterstreicht den Charakter der Innerlichkeit, der nur dem Bereich des Personalen 
zukommt. 

Wenn Olivi im Verlauf seiner Analysen des Willens plötzlich den Ausdruck 
cor“ gebraucht, dann verrät er schlagartig, wo die Wurzeln seines Denkens letztlich 
herzuleiten sind. Daß in den Schriften des Alten und Neuen Testaments und in der 
ganzen Tradition mit diesem Ausdruck die innerste Mitte personaler Existenz, das 
Herz als Organ des Totalen, gemeint ist, hat gerade die Theologie der Gegenwart 
wieder entdeckt. 


Auch mit diesen Analysen ist die Willenslehre des Franziskaners noch nicht 


38 SQ, p. IL, q.52, c. (JII, 199 £.): „Quod etiam fortius probatur per eius personali- 
tatem quae est idem quod per se existentia dominativa et libera et in se ipsam possessive 
reflexa vel rejlexibilis, id est, se ipsam cum quadam libera reflexione possidens;'* a. a. O., 
q. 59, contra primum (J II 526): ,,Personalitas seu persona est per se existentia in se ipsam 
plene rediens et consistens seu in se ipsam perfecte reflexa. Die Beziehung des Personbe- 
griffs zum Willens- und Freiheitsbegriff ist evident. 

39 A. a. O., q. 58, c. (JII, 4131.): „Ostendit hoc (scil. voluntatem esse totaliter activam) 
praedictorum actuum intunitas ... Praeterea, si (actus) sunt ab alio quam a nobis, non 
poterunt fieri in nobis ab aliquo agente cuius virtus et aspectus non attingit intimissime in- 
teriora nostrae mentis, quia nihil nobis intimius quam actus nostrae mentis et quam in- 
trinseca principia eorum; in tantum enim sunt nobis intimi quod non possunt videri nobis 
nolentibus ab alio quam a Deo.“ Wenn die Seelenvermógen nur Akzidentien der Seele sind, 
liegen sie dem Zugriff der Außenwelt, auch der Dämonen offen: „Tune nobis nolentibus 
poterunt nude et aperte videre omnia secreta cordis nostri. Nec video quare huiusmodi 
agentia non poterunt voluntatem nostram ad quoscunque actus necessario movere, ex quo 
virtus eorum est ita intimata et illapsa visceribus mentis nostrae. Es geht hier um die 
Innerlichkeit und Intimität des personalen Geistes. Sie ist vornehmlich durch Wille und 
Freiheit geschützt. Vgl. den Kontext! Siehe auch oben Anm. 37 und 38. 

^ Siehe Anm. 39 u. 41. 

^5 SQ, p.H, q.57, c. (JI, 334): „Habet etiam (voluntas) primatum in existendo. 
Sensu enim quodam intimo experimur cor nostrum habere existendi modum multum stabilem 
et robustum, multum internum ac secretum, multum erectum ac superpositum, in tantum- 
que habet robustum quod toto nisu ad aeternitatem anhelat. Sola enim voluntas est quae 
aeternitatem appetit et appetere potest, sentitque homo apud se quod nullus stabilitatem sui 
propositi potest frangere aut violentare, nisi ipse ex proprio motu ipsum relinquat. In tan- 
tum etiam est internum ac secretum quod homo non solum sentit se intra se intima re- 
flexione consistere, sed etiam ita sentit se ad sui intimum convolutum et clausum quod nulli 
aspectui ad arcana cordis via patet, nisi ipse voluntarie se aperiat. In tantum etiam est 
erectum et superpositum quod quodam intimo sensu sentimus cor nostrum quasi in in- 
finitum excedere omnem alium modum existendi. Unde si cui daretur optio in quod minus 
vellet redigi, scilicet, in unum animal aut in purum nihil tantum: unusquisque vellet esse 
nihil, acsi intimo sensu clamet quod omne esse comparatum ad suum est quasi purum nihil.“ 
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ausgeschöpft. Es kommt noch ein ganz wesentliches Element hinzu. Die Person ist 
nicht nur ein Wesen, das sich zu sich selbst verhalten und in sieh selbst stehen kann. 


Das würde auf einen Person-Monimus hindeuten. Alle die erarbeiteten Bestimmun- 
gen des Willens und der Person erfüllen sich erst im Raum des Dialogischen. Dies 
wird deutlich in der Theologie Olivis, wo sein Willensbegriff fruchtbar wird und von 
woher er letztlich zu interpretieren ist. Schon in den nun folgenden Analysen der con- 
templatio‘? zeigt sich das, aber auch in seinem Glaubensbegriff? kann man das glei- 
che feststellen. Die Selbstmächtigkeit der Person, die Fähigkeit im Akt der Freiheit 
die eigene Existenz ergreifen zu können, ist Voraussetzung dafür, daß die Person den 
Totalakt der Zuwendung und Hingabe an eine andere Person, vornehmlich an die 
göttliche Person, vollziehen kann. Der Mensch kann sich nur soweit schenken, als 
er sich selbst zugehört und sich selbst besitzt‘. i 3 

Auf Grund der bisherigen Analysen ist es nicht verwunderlich, wenn auch die 
Bestimmung der Gottebenbildlichkeit des Menschen im Unterschied zu aristotelisch 
ausgerichteten Theologen ganz in die Sphäre des Willens und der Freiheit verlegt 
wird. Gott als erster Beweger des ganzen Kosmos ist als urgewaltige Willensmacht 
gesehen“. Der Mensch ist als „erster Beweger“ auf Grund seiner Freiheit ein unüber- 
bietbarer Ausdruck göttlicher Souveränität. Er besitzt königliche Freiheit und er ist 
fähig, aus dem Zentrum seiner Freiheit und aus der unbetretbaren Mitte seiner Per- 
sonalität heraus der göttlichen Freiheit und dem göttlichen Willen als einem Du in 
Freundschaft gegenüberzutreten und zu begegnen. Daher konnte Gott nichts Grö- 
Beres schaffen als den freien Willen“. 

Nach dieser Analyse muß noch die Auswirkung der Willenslehre auf die Lehre 
von der Stellung der anderen Seelenvermögen, insbesondere des Verstandes auf- 
gezeigt werden. : 

Der Wille ist das Aktzentrum, die herrschende Mitte im Strukturgefüge der 
Seele. Allen anderen Kräften eignet daher jene illimitatio, die restlose Verfügbarkeit | 
gegenüber dem Willen besagt, der sie als seine Instrumente benützt. Alle seelischen 
Kräfte sind im Ichzentrum des Willens, in der personalen Mitte, in jenem wurzel- 
haften Einheitsgrund, welcher Selbstmächtigkeit und Aktzentrum ist, integriert. Der 
Wille verhält sich zu den seelischen Kräften „wie der König zu seinen Untertanen“. 


4 Siehe unten S. 132—135. 138 f. 43 Vgl. Das Glaubensproblem, besonders 262—268. 

44 Siehe Anm. 37—41. Daß der personalistische Willensbegriff Olivis sehr stark das 
dialogische Element enthält, geht deutlich aus folgender Stelle hervor: SQ, p. III, q. 7, ad 8, 
f. 77rb: „Quanto autem potentia voluntatis est altior et perfectior, tanto, quantum est ex se, 
est potentior ad applicandum mentem Deo.‘ 

55 Vgl. SQ, p. IL, q. 57,.c. (J II, 332f.); Das Glaubensproblem, 226f. 251—255. 283 f. 

55 SQ, p. IL, q. 57, c. (J II, 333): „Si rationi divinae voluntatis convenit libertas proprie 
et per se, si voluntas intellectualis super omnia imitatur eam tanquam quaedam emanatio 
eius sibi simillima: ergo imitatur et participat libertatem ipsius super omne aliud genus 
entis quod sit vel esse possit .... Sic voluntas nostra in tantum attingit libertatem divinae 
voluntatis quod potest amare ipsam super omnia et.eius imperio prae omnibus oboedire, et 
eius gustus et fruitio super omnia sibi placet, et quadam societate cuiusdam ineffabilis ami- 
citiae sibi potest astringi; .. . quod Deus nihil possit facere liberius voluntate." 

5 Vgl. De perf. ev., q. 2, c., f. 12va—vb; ad 3, f. 14rb—va; SQ, p. IL, q. 57, c. (J IL, 
333f); p. III, q. 4, c., f. 67va; ad 5, f. 67vb. Das Glaubensproblem, 264. 
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Er liegt nicht nur vor allen anderen seelischen Vermögen, sondern ist auch hin- 


einverflochten in alle seelischen Vollzüge, wirkt sich im ganzen Bereich der Seele 


aus, teilt allen Kräften von seiner Aktualität mit. Die interessante Konsequenz ist, daß 
alle Kräfte durch die Uberformung von einer höheren Seinsvollkommenheit, durch 


das Aufgenommensein in seinen höheren Strukturzusammenhang, über die ihnen spe- 


zifische Eigentätigkeit hinaus an der Seinsvollkommenheit des Willens partizipieren“. i 


Die rein animalische Lebendigkeit gewinnt durch ihr Überformtsein von der 


Geistseele eine Fähigkeit, Funktionen auszuüben, die ihre spezifische Potenz über- 


schreiten. Sie partizipiert an der höheren Seinsschicht'*. 


Am folgenschwersten ist dieses grundsätzliche Strukturgesetz des Seelischen in 
der Verhältnisbestimmung von Verstand und Willen. Der Verstand ist überformt von 
der höheren Seinsvollkommenheit der Willenssphäre, ist hinaufgehoben in einen 
hóheren Strukturzusammenhang und überschreitet sich gleichsam selber. Durch sei- 
nen Konnex mit dem Willen gewinnt er einer neuen Existenzmodus, ist hinausgeho- 
ben in die Ebene der Personalität, steht unter dem kategorialen Gesetz der Personali-. 
tät”. Hinsichtlich seiner intellektiven Funktion hat das gewichtige Bedeutung. 


Welche großen Folgen dieses Strukturgesetz für die ganze Theologie Olivis, 
für die Vorstellung des Glaubens- und Liebesaktes, für die theologische Erkenntnis- 
lehre und überhaupt für den Begriff der Theologie hat, wird noch gezeigt werden*. 
Da Olivi ganz und gar religióser Ethiker ist und in Opposition zum Wissenschafts- 
ideal der Antike steht, betont er entschieden die Integration aller Erkenntnis in der. 
Personalität. Erkenntnis ist eine Funktion der Freiheit, der Personalität. Die Tiefe 
der Erkenntnis ist gleichsam eine Teilfunktion der personalen Gemeinschaft mit 
Gott. Der personalistische Ansatz wirkt sich bis in die Erkenntnislehre und bis in 
wissenschaftstheoretische Bemerkungen hinein aus und ist konsequent überall durch- 
geführt. 


Mit dieser Willenslehre sind die anthropologischen Voraussetzungen für das 
Verständnis des Begriffs der contemplatio erarbeitet. Ohne die Analyse des Willens- 
phänomens ist das Wesen der contemplatio nicht einsichtig, denn contemplatio be- 
sagt ja hauptsächlich einen Akt des Willens und der Freiheit. 


^5 Siehe Anm. 49; ferner oben S. 122 f., Anm. 6. 


^9 SQ, p. II, q. 57, e. (J IL, 331): „Unde nec intellectus, ut mihi videtur, posset habere 
altitudinem quam habet, nisi voluntas sibi esset annexa. Sicut enim videmus quod calor ele- 
mentaris multam sublimationem recipit ab anima, ita quod merito animae sibi annexae potest 
in multa sublimia opera in quae alias nullatenus posset: sic videtur mihi quod intellectus ex 
eo quod est unitus voluntati sortitur tam in modo existendi quam in modo aspiciendi ob- 
iecta sua quandam sublimitatem et quoddam regimen sine quo non posset, saltem ita alte, 
veritatem speculari.“ 


99 A. a. O., q. 54, c. (J II, 259): „Unde voluntas non potest exire in actum volendi sine 
intellectiva nec intellectiva in actum pleni et liberi et alti et moderati iudicii, nisi per radi- 
calem coassistentiam voluntatis sit ad altam et liberam personalitatem et intellectualitatem 
sublimata et corroborata. Siehe Anm. 49. 


51 Siehe unten S. 135—139. 153—156; vgl. Das Glaubensproblem, besonders 261—280. 
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II. Die contemplatio: perfectus actualis amor 


Da die vita contemplativa die Existenzform der Endzeit ist, wird die Analyse 
des Begriffs contemplatio zu einer unerläßlichen Voraussetzung für das Verständnis 
der Theologie. Auf dem Hintergrund der Willenslehre tritt der Gegensatz zwischen 
der aristotelisch-thomasischen Lehre (Vewoia, visio) und der Lehre Olivis hervor. 
Hier ist der Intellekt Träger der höchsten Akte und Vollzugsformen, dort wird mit 
allem Nachdruck der grundlegende Akt menschlicher Existenz in das personale Zen- 
trum der Freiheit, in das wollende Ich verlegt. 

Die contemplatio ist ein sehr vielschichtiger und komplexer Akt, der eine Fülle 
von Elementen in sich schließt, dabei aber dennoch die Einheit des Seelischen, und in 
einem hóheren Sinn der Person, konstituiert. Auch die Erkenntnis ist enthalten, hat 
jedoch als Teilelement und Teilfunktion dieses Vollzugs eine ganz andere Bedeutung, 
einen ganz anderen Stellenwert als bei Thomas und steht.in einer anderen Ordnung. 
Das intellektive Element ist eingelagert in den Totalakt der Person, insofern er Hin- 
gabe besagt. Der Verstand ist gewissermaßen mit hineingerissen in diese Bewegung 
der Person auf Gott hin. Nur in dieser Funktion, d. h. durch seinen Konnex mit dem 

personalen Zentrum und der Willensbewegung, gewinnt er eigentliche Erkenntnis- 
kraft, denn wahre Erkenntnis stammt aus der personalen Begegnung und aus der 
Gemeinschaft mit Gott. 


1. Der personale und dialogische Charakter der contemplatio 


Wenngleich sich in der Vorstellung von der contemplatio zahlreiche Motive 
verschlingen, so ist doch ein tragender und strukturbestimmender Gesichtspunkt 
die unio*?. Gerade weil die contemplatio ein Akt ist, der aus Wille und Freiheit 
stammt, ist hier jede mystische Verschmelzung abgewiesen. Unio besagt vielmehr die 
Gemeinschaft mit Gott im Sinne eines dialogischen Gegenüber. Ein Ich und ein Du 
sind einander konfrontiert. Zwei Willenszentren, zwei Freiheiten begegnen einander 
unter Wahrung des personalen Selbstandes, der unverlierbaren Subjektivität des 
Selbstseins. Daß die unio einen derart beherrschenden Gesichtspunkt im Aktvollzug 
der contemplatio darstellt und daß sie als geschenkhafte Tat der Freiheit gesehen 


- wird*', unterstreicht wiederum die Behauptung, daß es in der contemplatio zutiefst 


um das Wesen der Personalität im Sinne eines dialogischen Seins geht. 
Nach dem Grad und der Tiefe dieser unio, dieser personalen Gemeinschaft, 
bemißt sich die Tiefe der Erkenntnis; je tiefer die Gemeinschaft, um so diefer die 
Erkenntnis, denn wahre religióse Erkenntnis gibt es nur aus der Gemeinschaft mit 
Gott, 
Es gibt zwei Weisen der Einigung, der Berührung mit dem Göttlichen, durch 


- Verstand und Willen. Bereits in der Erkenntnis tritt demnach der Mensch in Berüh- 


5? De perf. ev., q. 1, c., f. 4ra: „Ad videndum veritatem istorum plenius et clarius in- 
tendendum est quid sit actio qua homo unitur immediate Deo quae dicitur contemplatio." 
53 Siehe unten S. 153 f. 5! Siehe unten S. 132—135. 138. 55 Siehe ebd. 
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rung mit Gott. Doch auf Grund des strukturpsychologischen Ansatzes — der Ver- 
stand steht als Seinsform unter dem personalen Willen, ist ihm gewissermaßen außer- 
halb — hat diese Einigung den Charakter des Vorläufigen und spielt sich gleichsam 
in einer relativ peripheren Schicht der Person ab. Erst die Einigung, die aus dem 
Personzentrum, aus Wille und schöpferischer Freiheit stammt, ist Gemeinschaft im 
vollgültigen Sinn des Wortes; erst hier, auf der Ebene der Freiheit tritt eine Person 
der anderen wesenhaft gegenüber. 


Der Wille ist erstes Prinzip und das formelle Element in dieser Einigung. Dem 
Verstand.kommt eine materiale und dispositive Bedeutung zu”. Das Motiv der unio 
durchdringt die ganze Erörterung über die contemplatio’”. Letztlich besagt sie Ein- 
heit und Harmonie in der Vielzahl der Kräfte, die den Akt der Person konstituieren. 
Denn wenn alle Strebungen in der großen und einheitlichen Bewegung der Person auf 
das Du hin zusammengefaßt sind, wenn keine Spaltung durch Gegenläufigkeit ich- 
hafter Tendenzen in der Person entstehen, wenn alle Bezirke und Bereiche des Men- 
schen hineingenommen sind in den Akt der Schenkung und Hingabe, wenn also die 
höchste Einheit mit Gott erreicht ist, stellt sich die Einheit des Menschen mit sich 
selbst her“. | 


Olivi unterscheidet also zwei Seiten an der contemplatio, den Anteil des Wil- 
lens, welcher der fundamentale, tragende ist, und den Anteil des Verstandes, dessen 
Tätigkeit und Funktion aufgehoben und integriert ist im Willen und in der Liebe®®. 
In den folgenden Ausführungen ergibt sich von selbst die Rückbeziehung auf die 
Willenslehre Olivis, da sie immer gegenwärtig und mit konstitutiv ist für die Lehre 
von der contemplatio. 


2. Der Anteil des Willens und der Liebe am Akt der contemplatio 


Die contemplatio wird vom Willen und der Liebe fundamental getragen. Vier 
Elemente, die das Wesen dieser Liebe ausmachen, werden herausgestellt. Sie grup- 
pieren sich jedoch letztlich alle um den amor liberalis, um die Liebe, insofern sie 
einen Akt freischenkender Hingabe besagt. Die anderen Elemente unterstreichen 
diesen Charakter. 


5° De perf. ev., q. 1, c., f.4ra—va: „Cum autem mens nostra Deo uniri non possit nisi 
per intellectum et voluntatem, actus autem intellectus sit semper prius actu voluntatis: unio 
haec in intellectu inchoatur, sed in affectu consummatur. Cum etiam hic non loquamur de 
unione mentis nostrae ad Deum nisi solum de illa secundum quam mens nostra unitur sibi 
ut ultimo fini et perfectioni suae.et prout est a nobis libere et voluntarie nos sibi unientibus, 
voluntas autem et amor sint primum principium omnium actuum libere a nobis exeuntium, 
cum etiam uniri alicui ut ultimo fini nulli potentiae proprie conveniat nisi voluntati: oportet 
ut ipsa sit primum principium unionis mentis nostrae ad Deum, seu quae est per intellectum 
sive quae est per voluntatem; ipsa enim est quae applicat et intellectum et voluntatem 
nostram Deo ... Cum ergo eius primum principium et consummatio sint ab amore, eius 
perfectio principaliter et formaliter habet attendi secundum perfectionem amoris et eius 
actus, materialiter vero et dispositive secundum perfectionem intellectus fidelis et eius actus.** 

57 Vgl. insbesondere De perf. ev., q. 1, c., f. 4ra—5ra. 

58 Siehe unten 5. 133—135. 138—141. 

5 Siehe Anm. 56. 


- 


Y 
L 
i; 
N 
[ 
L- 
1 
E, 
7 


Das Problem der Theologie bei P. J. Olivi — 133 


Ein Element des komplexen Liebesaktes ist der Charakter der Freiheit. Ge- 


meint ist hier nicht im eigentlichen Sinn die Willensfreiheit, wenngleich diese vor- 


ausgesetzt ist, sondern die Freiheit in einem mehr psychologischen, aszetischen, - 
ethisch-religiösen Sinn, im Sinne von „frei sein für“, für das Gute, für jemanden. 

Vorbedingung für den Akt der Hingabe ist die in Freiheit entbundene Verfüg- 
barkeit aller Kräfte und Bereiche des eigenen Wesens für die Personmitte, für den 
Willen. Ist ein Teil der seelischen Kräfte der Person noch ichhaft festgelegt, dann 
entsteht gewissermaßen eine Gespaltenheit, eine Dissoziierung im Strebungsgefüge 
der Seele. Eine Anzahl von Kräften läuft der Bewegung auf das Du hin zuwider und 
stört den Hingabeakt und damit die Einheit der Person mit sich selbst und mit dem 
Du: Die Kräfte sind dem wollenden Ich nicht verfügbar. Erst in der restlosen Ent- 
bundenheit aller Kräfte und unter Ausschluß aller egozentrischen Motive ist der 
Mensch „totaliter liber“ für Gott und den Mitmenschen®. 


Die Liebe als virtus unitiva bringt den Einheit und Gemeinschaft stiftenden Cha- 
rakter des Liebesaktes zum Ausdruck. Zwei Elemente werden sichtbar. Die Einheit 
ist nur dann möglich, wenn es gelingt, in die Intimsphäre des geliebten Du einzu- 
trete1 und, in einer gegenläufigen Bewegung, den Geliebten in den Innenraum des 
eigenen Wesens aufzunehmen. Dieser Vollzug setzt eine ungeheure Kraft der Sehn- 
sucht und glühenden Strebens auf den anderen hin und ein ganz tiefes werthaftes Er- 
fassen und Wertschätzung voraus. Wertschätzung ist hier in dem Sinn gemeint, daß 
der geliebten Person in einem Akt existentieller Bejahung deren Werthaftigkeit zu- 
gesprochen und attribuiert wird“. Es ist nicht ein Affiziertwerden im Sinne der mo- 
dernen Wertphilosophie. : 

Auch hier sind die Unterschiede zum aristotelischen Denken — der Wille wird 
durch das erkannte Gut bewegt — sowie zum platonischen Eros auffallend. Es ist 


“ eine aktive Zuwendung zu einem Du, die den Charakter der Bedürftigkeit verliert, 


die vielmehr in einem unerhórt schópferischen Akt der geliebten Person deren meta- 
physische Werthaftigkeit im Dialog zuspricht und gewissermaßen deren Existenz 
im Vollzug personaler Gemeinschaft bejaht und mitkonstituiert. Was Olivi hier zum 
Ausdruck bringt, dürfte wohl die tiefsten Schichten personalen Seins treffen. 

Das kernbildende Element im Liebesvollzug ist der amor als virtus liberalis. Die 
Liebe ist wesenhaft konstituiert durch den Charakter der Geschenkhaftigkeit. Um. 


3 9? De perf. ev., q.1, c., f.4ra—4vb: „Amor autem, cum sit virtus libera et unitiva, 
liberalis et imperativa, tunc est perfectus, cum est totaliter liber, a nulla tepiditate vel pas- 
sione retentus ... Si enim amor non esset perfecte liber, a nulla passione vel contraria af- 
fectione retentus: non esset perfecte sublimis nec totaliter mentem nostram propter se Deo 
adhaerere faciens.** ; 

81 Ebd.: ,,Tunc est perfecte unitivus, quando est amati intima efficacissime penetrans 
et pertingens et amatum intra sua intima firmissime tenens. Hoc autem non potest esse, nisi 
res quam amat sit sibi carissime et ardentissime ab eo continue desiderata. Unde amor num- 
quam est perfecte unitus amato, nisi ipsum tota virtute et quantum potest appretietur 
et carum habeat ... Si etiam divina intime non penetraret et intra se teneret: certum est 
quod haec unio non esset perfecta ... Est igitur actus contemplationis: perfectus actualis 
amor liberrimus .. . divina intime penetrans et intra se intime tenens totus eorum desiderio 
exacutus et intime fervens, divina summe reverens et appretians.*' 
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diesen zentralen Kern lagern sich alle anderen Bestimmungen und auf ihn sind sie 
letztlich hingeordnet. Bezüglich jener Tiefenschicht geistigen und personalen Lebens, 
wo die Liebe als Hingabe bestimmt wird, ist die gedankliche Formulierung ganz und 
. gar vom Evangelium her bestimmt. Alle Elemente der griechischen Philosophie, das 
Affiziertwerden durch das erkannte Objekt, impersonale, objektivistische und passi- 
vistische Elemente sind abgewiesen. 


Der amor liberalis ist jene Kraft, in der die Geistperson die ganze Fülle ihrer 
Wesenskräfte- und Bereiche dem Geliebten schenkt und in Besitz gibt. Es geschieht 
eine Mitteilung der Totalität des eigenen Seins. Die Verfügbarkeit aller Kräfte 
für Gott und den Mitmenschen ist vollendet. Die letzten Motive egozentrischer Selbst- 
verfangenheit, jedes Schielen auf sich selbst, ist ausgeschlossen und verwandelt in 
das lautere Wesen der Hingabe und der Zuwendung zum anderen um seiner selbst 
willen. 


In diesem Totalakt der Person, in der Hingabe, liegt der höchste und vollgül- 
tigste Aktvollzug, die nicht mehr überbietbare Form des menschlichen Existenzaktes. 
Der amor liberalis ist daher — auch in einem religionsphilosophischen Sinn — iden- 
tisch mit dem religiösen Akt schlechthin, er ist amor piissimus. Selbst von der Warte 
Gottes her gesehen ist in der innergöttlichen Wirklichkeit und in der Welt der Ge- 
schöpfe nichts Größeres zu finden, keine höhere Aktklasse möglich, die jenen Total- 
akt der personalen Hingabe überträfe: Amor liberalis est piissimus et summe bene- 
volus Deo et in se et in omnibus ab eo creatis??. 


Welch kühne Aussage! Es tut sich ein Abgrund auf zwischen dem platonischen 
Eros, dem der Charakter der Bedürftigkeit anhaftet, dem appetitus rationalis der 
aristotelisch-thomasischen Philosophie, der durch das erkannte Gut bewegt wird, 
und dem amor liberalis. Alles Pathische, jedes Affiziertwerden, auch die Andeutung 
eines naturhaften Begehrens ist abgewiesen. Der Wille als die personale Kategorie 
des In-sich-Stehens, der Selbstmächtigkeit, der Wille als die schópferische causa 
prima seiner Akte, als der primus motor im Mikrokosmos der Person, die Lehre von 
der totalen Aktivität der Seelenkräfte, vom Willen als höchster Aktualität der Seele, 
als vita pura und überschäumende Lebensfülle: alle diese Bestimmungen sind einge- 
gangen in diesen amor liberalis als Totalakt der personalen Hingabe. Sich schenken 
kann nur eine Person, die in Selbstmüchtigkeit sich selbst zugehórt und in sich steht. 
Nur sie kann in vollem Sinn den Akt der Hingabe vollziehen, die ein Akt der Frei- 
heit ist. 


j € Ebd.: „Tunc autem (amor) est perfecte liberalis, cum se et omnia quae subsunt 
eius imperio latissime et universalissime communicat non sui gratia, sed solum gratia amici. 
Quod fit, cum se totum et omnia sua Deo et omnibus suis promptissime et continue impendit 
et sic se et sua totaliter dedicat divino cultui, servitio et honori. Unde amor liberalis est 
piissimus et summe benevolus Deo et in se et in omnibus ab eo creatis .. . Si etiam se et 
sua totaliter Deo et suis non dedicaret et solius divini amoris gratia: certum est quod non 
esset perfecte liber, sed esset a sui amore et tepiditate ad infima depressus et affectionibus 
contrariis irretitus et oppressus ac per hoc non esset Deo totaliter et per se adhaerens et sic 
nec perfecte unitus; non esset etiam perfecte Deum reverens et appretians.* Siehe auch 


Anm. 37. 
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Hier wird deutlich, daf$ Olivi die Problematik einer Übernahme von Kategorien 
aus der antiken Philosophie in die Formulierung christlicher Wahrheiten empfindet. 
Er versuchi einen neuen Ansatz in seinem Willensbegriff. 

Die Anführung eines letzten Elementes, der Liebe als virtus imperativa, unter- 
streicht das Gesagte und rundet es ab. Die Liebe ist gekennzeichnet durch den Cha- 
rakter der Herrscherlichkeit. Die Zuwendung des eigenen Wesens an Gott und die. 
Überantwortung aller Bezirke des eigenen Seins muß den Charakter höchster, sprü- 
hender, quellender Lebendigkeit und Spontaneität haben. Das setzt jedoch eine kö- 
nigliche Souveränität über die Totalität der eigenen Wesenskräfte voraus“. Die scho- 
lastische Habituslehre ist hier aufgenommen und weitergebildet im Sinne von rest- 
loser Verfügbarkeit und Entbundenheit aller Wesenskräfte für die Bewegung der 
personalen Mitte und der Freiheit. Allerdings zeigt sich auch hier der Begriff des 
Habitus als eine personale Kategorie“. 


3. Der Anteil des Verstandes am Akt der contemplatio 


Wenngleich Olivi der Erkenntnis einen ganz anderen Wert beimißt als die ari- 
stotelisch eingestellten Theologen, so ist er doch alles andere als ein Antiintellektua- 
list. Die Erkenntnis hat in der Endphase der Geschichte eine ganz hohe Funktion; 
es ist jedoch ein ganz anders gearteter Erkenntnisbegriff, der hier vorausgesetzt 
wird. 

In der Aktstruktur der contemplatio bildet die Liebesbewegung das übergrei- 
fende und formale Element. Der contemplatio als einem hóchst vielschichtigen Akt- 
vollzug ist auch das Erkennen und der Verstand eingelagert; er ist mit hineingenom- 
men in die Liebesbewegung. In diesem Sinn ist Erkenntnis eine Funktion, ein wich- ` 
tiges Teilelement, eine Teilfunktion der Liebe. Man kann hier eine umgekehrte Rang- 
ordnung als etwa bei Thomas feststellen. Bei Thomas bewirkt die Erkenntnis die 
Liebe, bei Olivi ist die Erkenntnis weithin getragen und in ihrer Qualität bestimmt 
durch die Liebe. Die Verschiedenheit der beiden Denker liegt bereits in der Psycho- 
logie. Bei Olivi ist der Verstand als Seinsform- und Vollkommenheit dem Willen 
als höchster Form untergeordnet und von ihr abhängig. 

Jene bereits dargestellte hierarchische Schichtengliederung*, die auch noch im 
Geistigen im Sinne der Über- und Unterordnung zweigestuft ist, hat weittragende 
Konsequenzen. Der Wille als der wurzelhafte Einheitsgrund und als die integrative 


6 Ebd.: „Tune autem (amor) est perfecte imperativus, quando cum summa agilitate et 
vivaeitate omnia in Deum movet et ordinat ea imperiosissime Deo subiciendo. Et inde est 
quod amor non est perfectus, nisi sit summe humilis et summe oboediens et voluntati divinae 
summe obtemperans et conformis ... Si etiam cum summa agilitate et vivacitate omnia in 
Deum non ordinaret: non esset perfecte liber nec perfecte liberalis nec Deum perfecte ap- 
pretians et in summa reverentia habens nec etiam perfecte unitus; hoc idem sequitur si non 
esset voluntati divinae summe obtemperans et conformis.** 

$* Das ist in dem Sinn zu verstehen, daß es um die Beweglichkeit und Bereitschaft der 
personalen Mitte, des wollenden Ich geht und nicht um die Beweglichkeit einer mehr peri- 
pheren Potenz. Vgl. dazu S. 122 f., Anm. 6, S. 127, S. 129, Anm. 47, ferner Das Glaubenspro- 
blem, 261—280. 65 Siehe oben S. 122. 
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Mitte“ der Seele ist eine personale Kategorie. Wert und Tiefe der Erkenntnis bemißt 
sich nach dem Maß der Willensbewegung und der Liebe. Der Verstand ist gleichsam 


das Instrument, das Auge, der Liebe”. 


Wenngleich der Verstand als Seinsvollkommenheit dem Willen nachgeordnet ist, 
so gewinnt er doch andererseits durch seinen Konnex mit dem Willen eine Erhaben- 
heit, Würde und Größe, die er aus sich selbst nicht haben könnte. Er ist hinaufge- 
hoben in die Ebene der Personalität, ist der personalen Mitte, dem Zentrum näher 
gerücki*. Weil der wurzelhafte Einheitsgrund der Seele, aus dem alle Vermógen 
herstammen, ganz Wille, höchste Lebendigkeit und Aktualität ist, gewinnt der Ver- 
stand durch die integrative Verbundenheit mit der Mitte eine Stoßkraft, eine adler- 
hafte Schärfe des Sehens und den Schliff geistiger Hellsicht, wie es anders nicht 
möglich wäre. Der Wille vermittelt dem Verstand Sicherheit der Bewegungsfüh- 
rung, Freiheit, Dynamik und Kraft, holt ihn gleichsam aus seiner strukturpsycholo- 
gisch bedingten Peripherie in die Mitte der Person zurück, so daß dem Verstand eine 
Sicht der Dinge möglich ist, die er aus sich nie hätte®. 

Der Gegenstand des Verstandes in der contemplatio ist die Betrachtung der 
göttlichen Attribute, seiner Macht, Weisheit und Güte in der Schöpfung und der 
Heilsgeschichte. Der Verstand soll die göttlichen Eigenschaften in der Gewalt der in 
der Natur wirkenden Kräfte, in der vielgestaltigen Schönheit der Formen und Ge- 
stalten, in der alles umgreifenden Ordnung der Welt schauen”. — Diese Sprache 

- klingt zwar sehr emphatisch, doch hat bei Olivi die Schöpfung bei weitem nicht je- 
nes Interesse gefunden wie etwa bei Bonaventura. Sein besonderes Anliegen ist viel- 
mehr die Betrachtung Gottes in der Welt- und Heilsgeschichte. Die Geschichtsbe- 
trachtung ist seine eigentliche Domäne. 


Mit dem Stichwort „spectacula divinae Scripturae“ wird die ganze Geschichts- 
theologie Olivis assoziiert. Gott wird vornehmlich als der in die Geschichte hinein- 
wirkende und vom Menschen in der Geschichte erfahrbare gesehen. Das Wesen der 
kontemplativen Erkenntnis besteht darin, daß der Verstand in der Weltgeschichte 
nicht irgendein Geschehen, profane Geschichte sieht, sondern den sich in den ver- 
schiedenen 'Geschichtsepochen immer deutlicher offenbarenden Gott. Der Strom der 
Welt- und Heilsgeschichte wird zum Spiegelbild, in welchem Gott in seiner Herrlich- 
keit aufstrahlt. Das Transparentwerden von Welt- und Heilsgeschichte auf eine 


66 Siehe ebd.; ferner oben S. 126 f. 129. 

57 Zum Vergleich mit dem Auge in einem anderen Zusammenhang vgl. SQ, p.III, 
q. 8, 2 series, ad 7, f. 81va. 

68 Siehe oben S. 130, Anm. 49. u. 50. 

$9? Siehe unten S. 137. 161—163; ferner SQ, p. II, q. 57, c. (J IL, 323 £.). 

” De perf. ev., q. 1, c., f. 4va—vb: „Perfectio autem actus contemplationis ex parte 
intellectus est plena et clara et superintellectualis seu supernaturalis apprehensio divinae 
sublimitatis et altitudinis, sapientiae et bonitatis. Quod esse non potest, nisi per fidem sit 
ad superintellectualia supernaturaliter elevatus et per amorem fortissime ad ipsa applicatus, 
limatus et exacutus. Et oportet, ut per claram cognitionem Scripturarum et creaturarum sit 
plenissime illustratus, ut tandem possit totus recolligi et elevari ad apprehendendum di- 
vinam potentiam et sublimitatem, sapientiam et bonitatem per Scripturas et creaturas et in 
Scripturis et creaturis. Siehe auch unten S. 138, 
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meta-historische Wirklichkeit hin, die Spiegelung der göttlichen Wirklichkeit in 
der Geschichte, ist ein sehr wichtiger Gesichtspunkt in der Schrifttheologie Olivis”. 

Soll jedoch ein Vorstoß in die tieferen Sinnschichten der Geschichte gelingen, 
soll sie transparent werden, so daß in der Außenseite der Geschichte der gubernator. 
mundi sichtbar wird, so sind im Verstand gewisse Bedingungen notwendig. Der Ver- 
stand kann jene Erkenntniskraft nur erlangen, wenn er durch den Glauben zu den 
übernatürlichen Dingen auf übernatürliche Weise erhoben wird, wenn er durch die 
Liebe mit aller Macht (fortissime) auf sie hingewendet wird und dadurch einen uner- 
hörten Schliff, Hellsichtigkeit (limatus) und adlerhafte Schärfe (exacutus) erreicht”. 


Diese Aussage ist höchst interessant und sehr wichtig für die theologische Er- 
kenntnistheorie. Sie kann nur aus dem Zusammenhang des olivischen Werkes ver- 
standen werden. 


Der Verstand muß durch den Glauben den übernatürlichen Dingen zugewen- 
det und auf übernatürliche Weise zu ihnen erhoben werden. Wie die Glau- 
benslehre Olivis zeigt, darf man diese Aussage nicht so verstehen, daß die gnaden- 
hafte Erhebung im Glauben in erster Linie und hauptsächlich den Verstand be- 
trifft. Die Glaubenszustimmung und Glaubenshingabe ist weithin ein personaler Wil- 
lensakt. Nur weil die personale Mitte, der Wille, wieder heil geworden ist, ist die 
Glaubenshingabe möglich. In diese Totalbewegung der Person ist auch der gläubige 
Verstand mit hineingerissen und aus dieser Bewegung der Person gewinnt er eine 
höhere Erkenntniskraft. Er wird gleichsam vom Willen in das Innere Gottes mit 
hineingetragen, und aus dieser intimen Einigung mit dem göttlichen Gegenstand er- 
wächst ihm die Tiefe der Erkenntnis. Der Wille spielt hier die entscheidende Rolle”, 
wodurch natürlich nicht ausgeschlossen ist, daß auch der Verstand im Glauben über- 
natürlich erleuchtet wird; aber es ist wichtig, das richtige Ordnungsverhältnis zu 
sehen. | 

Ein analoger Aktvollzug geschieht dann, wenn die Liebe mit aller Macht den 
Verstand auf die göttlichen Dinge hinwendet und ihm daraus adlerhafte Sehschärfe, 
Schliff und Blankheit geistiger Erkenntniskraft zukommt. Auch hier ist der Verstand 
gleichsam hineingerissen und hineingenommen in die Dynamik der personalen Lie- 
besbewegung. Damit kommt das Erkenntnisprinzip zur Anwendung, daß wahre reli- 
giöse Erkenntnis nur aus dem Innenbereich personaler Gemeinschaft stammt. Auch 
ein anderes erkenntnistheoretisches Prinzip kommt zur Geltung: Je intensiver der 
Verstand durch den Willen auf den Gegenstand hinbewegt wird, um so mehr wird er 
mit diesem geeint. Der ganze Bereich der Erkenntnis hängt immer wieder am Willen 


und an der Liebe”. 


71 Vgl. z. B. Princ. III (Bonelli I, 282—347). 

7? Siehe Anm. 70. 

73 Vgl. Das Glaubensproblem 272—274. ; 

“ Vgl. Anm. 70. Olivi prägt den äußerst entscheidenden Satz, der den Zusammenhang 
seiner Willenslehre mit seiner Theologie aufzeigt: , Quanto autem potentia voluntatis est 
altior et perfectior, tanto quantum est ex se est potentior ad applicandum mentem Deo, 


prout pro tempore expedit", SQ, p. III, q. 7, ad 8 primae partis, f. (rb. 
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Daher bemißt sich in dem vielschichtigen Akt der contemplatio die Funktion 
der Erkenntnis nach der Liebe. Die contemplatio wird als Totalakt der Person ge- 
sehen, in welchem sich der Mensch Gott schenkt. Die Erkenntnis bestimmt sich ganz 
nach dem Maß der in Freiheit vollzogenen Zuwendung und Hingabe. 


4. Abschließende Definition der contemplatio 


Die zusammenfassende Definition des kontemplativen Aktes nach einer einge- 
henden Analyse lautet folgendermaßen: 

Est igitur actus contemplationis: perfectus actualis AMOR 

1) liberrimus, a nullo amabili aliqua passionis vel affectionis vilitate retentus; 

2) divina intime penetrans et intra se intime tenens totus eorum desiderio exacutus et 
intime fervens, divina summe reverens et appretians; 

3) maiestatis suae immensitatem, potentiam, sapientiam et bonitatem in omnium sub- 
stantiarum magnitudine, virtutum fortitudine, formarum numerosa pulchritudine, uni- 
versali rerum ordine et in admirandis Scripturae divinae documentis et spectaculis 
superclare attendens, intuens, sentiens et degustans; 

4) se et sua totaliter et liberalissime Deo et suis offerens et imperiosissime ordinans et 
subiciens; i 

5) agillime et vivacissime Deo in omnibus obtemperans et oboediens'*. 

Contemplatio besagt also einen Liebesakt, der vornehmlich gekennzeichnet ist 
durch den Charakter der Hingabe. Diese Hingabe setzt Freiheit für Gott voraus, 
schließt eine intensive Bewegung auf das Göttliche hin und Souveränität, bzw. Selbst- 
verfügungsmacht, ein. Sie beinhaltet ferner ein hellsichtiges Schauen und Erfahren 
der góttlichen Eigenschaften. 

Das Subjekt der contemplatio ist die Liebeskraft. Die kühne Behauptung, die 
contemplatio sei amor, wird noch dadurch unterstrichen und mit Nachdruck versehen, 
daß diese contemplatio als perfectus actualis amor, also als schöpferische, durch Ak- 
tualitàt und Lebendigkeit charakterisierte Liebe, gesehen wird. Alles Starre ist aus- 
geschlossen, nichts ist unbeteiligt an diesem Vollzug. Die geschöpfliche Geistperson 


‚soll bis in ihre letzten Bezirke und Tiefen von dieser Bewegung der Liebe ergriffen 


und aktuiert werden. Nichts soll unbeteiligt an diesem Vorgang sein, nichts außer- 
halb dieser Bewegung. Das ganze Wesen sei Bewegung auf das Du hin, sei Schenken. 

Diese Bewegung der Liebe setzt ein Höchstmaß an Freiheit, eine Entbundenbeit 
aller Kräfte für diesen einheitlichen Vollzug voraus. Sie setzt ferner eine spielerische 
Leichtigkeit der Selbstverfügung voraus. Jede Art von Schwerfälligkeit, Zähigkeit und 
Plumpheit verschwindet. Die Hingabe trágt den Adel der Mühelosigkeit und Freiheit. 

Etwas an dieser Definition der contemplatio ist sehr eigenartig: Der Verstand 
ist gar nicht mehr genannt. Die Akte des Schauens, Erfassens und Erfahrens der gött- 
lichen Wirklichkeit sind auf den willentlichen Liebesvollzug übertragen. Wille und 
Liebe sind Subjekt kognitiver Akte. Wie ist das zu verstehen? Soll es etwa heißen, 
daß Olivi in dieser abschließenden Definition ein Gedankenglied übersprungen, 


den Verstand ausgelassen hat? Oder ist dieser scheinbare Gedankensprung so auf- 


75. De perf. ev., q. 1, c., f. 4vb—5ra. 
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zufassen, daß der Verstand, bei Wahrung seiner Eigenständigkeit, ganz in der Miele 
aufgehoben, daß er das Auge der Liebe geworden ist? Die letztere Deutung würde 
eher dem Sinn der olivischen Konzeption entsprechen”. 


9. Zusammenfassung 


Wenn man auf das über die contemplatio Gesagte zurückschaut, kann man bei 
Olivi eine ungewöhnliche Geschlossenheit seines ganzen Systems und Denkens fest- 
stellen. Der Ansatz dieses Denkens ist in einer revolutionären Weise originell und 
ursprünglich, die Durchführung des Ansatzes bis in alle Verzweigungen des Denkens 
konsequent. 

Der Franziskaner ist ein glänzender TTA und seine Aktphánomenologie 
zeigt in großartiger Weise die Einheit der menschlichen Geistperson, insofern diese 
Einheit vom personalen Geist trotz vieler spannungsreicher Elemente geleistet wird. 
In der Einheit mit Gott kommt der Geist zur Einheit mit sich selbst, zur vollen Ver- 
wirklichung seines Wesens. 

Das formgebende Prinzip des olivischen Denkens ist die franziskanische Idee. 
Franz von Assisi ist der Typos der vollgültigen Gestalt des Christlichen. Zu allen Zei- 
ten der Kirchengeschichte wurde empfunden, daß tatsächlich in Franz das spezifische 
Wesen des Christlichen in besonderer Reinheit zur Anschauung kommt. Die Leitidee 


-Olivis ist daher auch nicht ein privates Ideal des Ordens, er ist nicht nur der glän- 


zende Theoretiker dieses Ideals; was er will, ist eine gültige Interpretation des Evan- 
geliums, die Anwendung desselben auf seine Zeit. Seine Theologie ist weithin eine 
christliche Ethik, die perfectio evangelica. Entgegen allem Sympathisieren der Theo- 
logie mit Kultur, Humanismus und Philosophie will er das reine Wesen des Christ- 
lichen herausarbeiten. | 

Bereits Franz von Assisi hat sein Leben als eine móglichst getreue Befolgung des 
Evangeliums aufgefaßt. Er liefert das Leitbild für die geschichtstheologische Idee 
der Endzeit. Hinter den tiefen Analysen des Begriffs der contemplatio zeichnet sich 
denn auch das Bild des seraphischen Heiligen ab. Franz realisiert in seiner Armut 
die kónigliche Freiheit, die Entbundenheit aller Kráfte für Gott, die ganz Hingabe 
gewordene Wesensgestalt des Christlichen, wie Olivi es in seiner contemplatio ent- 
wirft. 

In dieser restlosen Offenheit und Einheit mit Gott, und damit mit sich selbst, 
kehrt auch die Natur in den endzeitlichen Zustand des Paradieses zurück, was so 
unübertrefflich in den Tierlegenden und insbesondere in der Erzählung vom Wolf 
von Gubbio zum Ausdruck kommt. Hier ist der letzte Rest einer Spaltung, einer Dis- 
krepanz der Strebungen und Kräfte im Menschen verschwunden, ist eine solche Ein- 
heit des Menschen mit sich selbst hergestellt, daf jene gnadenhafte Urharmonie in 
der Natur sich einstellt, die auch Humanisten und Dichter aller Jahrhunderte für 


Franz begeistert hat, nicht zuletzt einen R. M. Rilke. 


"6 Siehe Anm. 67. 
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Wenngleich der denkerische Ansatz Olivis im Evangelium liegt und durch das 
Ordensideal als der endzeitlichen Realisierung des Christlichen bestimmt ist, ist in 
sein Denken doch noch eine Reihe yon anderen Elementen und Motiven eingegangen. 

So nimmt er wichtige Begriffe der aristotelischen Philosophie — allerdings 
unter ganz anderen Vorzeichen — in seine Anthropologie auf. Der Wille als primus 
motor und causa prima gibt dem Menschenbild eine kühne Note. Der Habitusbegriff 
wird eine personale, ethische Kategorie im Sinne der spielerischen Leichtigkeit der 
Selbstverfügung als Vorbedingung für die Hingabe. Der traditionelle Ordo-Gedanke 
steht gleichermaßen in der Ebene des Personalen im Sinne einer durch die Person 
selbst geleistete Ordnung der menschlichen Ganzheit auf Gott hin”. 

Eine Reihe von Elementen aus der Tradition sind im Werke Olivis wirksam, 
-so die augustinische Anschauung, daß der Mensch ganz Wille ist, daß wahre Er- 
kenntnis nur dem Liebenden geschenkt ist, daß in Lebensfragen die Erkenntnis we- 
sentlich abhängig ist von der sittlichen Qualität des Erkennenden. Gerade die Tiefen- 
psychologie hat jene Erkenntnis wieder neu erarbeitet, daß seelische Fehlhaltungen 
eine objektive Erkenntnis in Lebensfragen ausschließen. Die Erkenntnis ist oft weit- 
hin verfälscht und bestimmt von unbewußten und bewußten Strebungen. Der ent- 
scheidende Punkt liegt in der Grundeinstellung, im Volitiven, sei diese Einstellung 
nun in Freiheit und Entscheidung oder unter starkem Einfluß des Milieus zustande 
gekommen. | 

Ferner ist eine andere Auffassung der gegenwärtigen Theologie und der perso- 
nalistischen Philosophie bei Olivi sehr bestimmend: Der Mensch gewinnt sich und 
scın eigentliches Wesen erst in der Zuwendung und Hingabe an das Du. Wahre 
Freiheit besteht nicht in egoistischer Selbstverfangenheit, sondern in der Entbunden- 
heit aller Kräfte für die Zuwendung zum Du. 

Bei Olivi kommt jene polare Spannung im Menschlichen zum Ausdruck, die 
Preisgabe der eigenen Autonomie und die höchste Selbstmächtigkeit dialektisch ver- 
einigt. Selbstverfügungsmacht ist Voraussetzung für Hingabe. Beides bedingt sich 
gegenseitig und schließt sich ein. Olivi formuliert es so: imperiosissime omnia Deo 
subiiciendo**. Es ist genau die in der Tradition immer wirksame Anschauung, die in 
einer Oration ausgesprochen ist: Dir dienen heißt herrschen. Olivi hat die Paradoxie, 
oder vielmehr die hóhere Logik dieses personalen Sachverhalts klassisch formuliert. 

Daß die Lehre von der unio nicht im Sinne einer pantheistischen Einigungs- 
mystik eine impersonale Verschmelzung zweier Individuen unter Nivellierung des 
Eigenseins ist, wird schon daraus ersichtlich, daf es hier um eine Gemeinschaft geht, 
in der zwei Bewegungen aufeinandertreffen, die aus dem Raum des personalen Wil- 
lens und der Freiheit stammen. Es ist eine Spannungseinheit von Ich und Du, die 
lebendigen Austausch einschließt und immer neu vollzogen werden muß. 

Auf Grund seiner völlig religiös ausgerichteten Ethik ist es nicht verwunderlich, 
daß Olivi in schärfste Gegnerschaft zum aristotelischen System gerät, daß er die 


7? Siehe Anm. 63 und die Definition auf S. 138. 
78 Siehe oben S. 138. 
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Grundidee der Nikomachischen Ethik strikte verwirft und ablehnt und unmöglich als 
Grundlage für eine evangelische Ethik gelten lassen kann. Das Lebensziel dieser 
Ethik, die deweota ist verfehlt, ja geradezu abscheulich. Er sieht in der reinen Wissen- 
schaftlichkeit, in der Schau der Wahrheit einen Mangel an existentiellem Ernst. Bei 
ihm besagt contemplatio einen Totalakt der Person im Sinn der aktiven Hingabe. 

Auch die inteliektuellen Tugenden, vornehmlich die scientia ist mit seiner reli- 
giösen Ethik nicht vereinbar. In der Autonomie der Wissenschaftlichkeit, die sich ge- - 
gen jeden Einbruch der Offenbarung als etwas Heteronomes verschließt, sieht er den 
Inbegriff der Hybris”. | 

Zweifellos gelingt es Olivi in ausgezeichneter Weise, ganz wichtige Kategorien 
zu erarbeiten, die das Wesen des Christlichen tief erfassen, vor allem die Kategorie 
der Personalität, der Freiheit, der Subjektivität und der spezifisch seelischen In- 
nerlichkeit. Er überwindet damit weithin die Gefahr der Verzeichnung und Sinnver- 
-  schiebung, die durch Einführung von Kategorien der antiken Philosophie in die 
- . Theologie entstehen kann. Andererseits fällt bei ihm viel Wertvolles unter den Tisch. 
Der pathische Charakter des Erkennens, alles Empfangen, Geschehenlassen usw. 
kommt bei ihm zu kurz. 

Von seiner Habituslehre, der imperiositas, so glänzend sie in sich ist, ist nur 
ein Schritt zu einer großen Vergewaltigung aller untergeordneten Schichten im 
menschlichen Wesensgefüge. Schon manche Aszetik ist dieser Gefahr erlegen. Das 
System des Aquinaten ist von seinem Wesen her viel weniger anfällig gegen Dualis- 
mus und gegen manichäistische Verzerrungen, es ist von Grund auf harmonischer 
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und ausgewogener. 

Diese Tatsache führt zu der Erkenntnis, daß es wenig Sinn hat, eine Schule und 
eine Theologie gegen die andere auszuspielen. Alle sind sie nur ein Versuch unter 
vielen möglichen Versuchen, die Wahrheit der Offenbarung anzugehen und zu er- 


fassen. 
Zweites Kapitel 
STUDIUM 


Das Studium der Theologie innerhalb der vita contemplativa 


I. Die ethisch-religiöse Beurteilung des theologischen Studiums 
1. Allgemeine Einführung 


Die Erhellung des Begriffs der contemplatio ist die Grundlage und unumgäng- 
liche Voraussetzung für das Verständnis dessen, was bei Olivi Theologie bedeutet. 
Bereits in der Aktstruktur der contemplatio ist wie in einem Modell die ganze Pro- 
blematik enthalten, nämlich in der Rangordnung von Wille und Erkenntnis. Die Er- 


19 Vgl. Das Glaubensproblem, besonders 229 f. 270—272. 
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kenntnis ist nur ein Element, eingeordnet in den ganzheitlichen Akt der Person, der 
in der Hingabe an Gott vollzogen wird. 

Doch stellt sich nun die Frage:, Hat in der Ethik der Endzeit, wie sie der Mönchs- 
kirche vorgestellt ist, in einer Zeit, wo sich die Strukturen dieses Xons auflösen, Kul- 
tur, Wissenschaft und Philosophie ihre Bedeutung verlieren, hat in diesem Zeitalter 
der rein evangelischen Lebensform die wissenschaftliche Theologie noch eine Be- 
rechtigung? : 

Olivi stellt einige Thesen auf, die das Problem in das Gesamt seines Denkens 
einordnen und in diesem Sinne lösen. 


1. Das theologische Studium hat im Zeitalter der vollen Verwirklichung der evan- 
gelischen Ethik nur Wert und nur so viel Wert, als es für die Grundforderung 
des Evangeliums, für die Liebe, fruchtbar wirdt. 


2. Das Studium ist eine Funktion, ein Teilinhalt der contemplatio?, die als Liebes- 
akt gekennzeichnet wurde. Die Kenntnis göttlicher Dinge ist sehr fruchtbar für 
die Liebe. Es gibt keinen personalen Liebesakt, keine Hingabe ohne Erkenntnis: 


In diesen Thesen ist ausgesprochen, daß das theologische Studium ganz auf den 
personalen Akt der Liebeshingabe bezogen sein muß. Damit ergibt sich eine totale 
Verschiedenheit etwa zu Thomas, was die Ortsbestimmung der Theologie und ihre 
Funktion betrifft. Die Position Olivis ist vielleicht einmalig in der Hochscholastik. 
Die meisten Theologen dieser Zeit begnügen sich mit einer mehr oder minder ent- 
schiedenen Modifizierung der thomasischen Anschauung vom Wissenschaftscharakter 
der Theologie. Es ist sehr wichtig, zu sehen, daß es nicht genügt, die Theologie bei 
Olivi etwa als scientia practica zu kennzeichnen und somit wiederum den Wissen- 
schaftsbegriff als übergeordneten Begriff und als Maßstab einzuführen. Theologie 
hat hier einen ganz anderen Ort. Sie ist nicht wissenschaftstheoretisch lokalisierbar. 
Es stehen sich zwei heterogene Denkrichtungen gegenüber, und es wäre verfebit, 
die eine von der anderen her zu interpretieren. 

. Es ist nicht verwunderlich, daß sich bei Olivi keine wissenschaftstheoretische 
Ortsbestimmung der Theologie findet. Es finden sich allerdings sehr wohl wissen- 
schaftstheoretische Bemerkungen zum theologischen Studium. Die Schrift ist weder 
spekulative noch praktische Wissenschaft. Sie umfaßt den Menschen in seiner Ganz- 
heit, in all seinen Bezügen‘. ; 


1 De perf. ev., q. 3, c., f. 18vb: „Unde inter omnia pensanda est studii perfectio se- 
cundum gradum valoris quo valet ad caritatem.** 

? A. a. O., q. 4, contra, f. 21rb: „Studium est opus contemplationis.* 

5 A. a. O., q. 3, c., f. 18vb: „Cum autem (studium): valeat ad ipsam (caritatem) sicut 
obiectum suum ei praesentans et eius nobiles conditiones ac per hoc summae valoris ad eius 
excitationem et inflammationem et sicut ostendens quicquid caritati oppositum et eius im- 
pedimentum et quicquid eius est promotivum et conservativum et universaliter non possit 
caritas in aliquo opere maxime sine ipso protendere nobiliter: censendum est studium esse 
perfectum opus secundum id quod ad caritatem valet;'* siehe unten S. 149 u. S, 144, Anm. 7; 
vgl. Princ. V (Bonelli I, 35): ,... studio caritatis, cui tamen, ne erret, scientia est ad- 
jungenda.* 

t Vgl. SQ, p. I, q. 1, f. 57ra—59ra, 


{ 


Bei Thomas steht die Frage nach der Theologie unter wissenschaftstheo- 
retischem Gesichtspunkt. Er übernimmt relativ ungebrochen das aristoteli- 
sche Wissenschaftsideal und macht es für das Wesensverständnis der Theologie 
fruchtbar. In der obersten Ordnung steht die scientia Dei et sanctorum, bei Aristo- 
= teles die »önoıs vorjosoc Der Mensch ist berufen zum Nachvollzug dieser innergótt- 
-. lichen Selbsterkenntnis in einer menschlichen Wissenschaft. Die Theologie ist „quae- 
- dam impressio divinae scientiae“. Doch ist sie scientia subalternata, da ihre Prinzi- 
pien von der góttlichen Wissenschaft, der scientia Dei übernommen und uns nicht 
F einsichtig sind’. Andere Theologen haben diese Konzeption vielfach abgewandelt, 
- z.B. dadurch, daß sie die Theologie als eine scientia practica bestimmt haben usw. 
3 Bei Olivi steht das ganze Problem unter ethisch-religiósem Gesichts- 
- punkt. In der obersten Ordnung, die sowohl für die innergöttliche Wirklichkeit, das 
 trinitarische Innenleben Gottes, wie für die Welt der Geschöpfe maßgebend ist, 
fungiert jener Totalakt der personalen Hingabe an das Du*, der im Evangelium ge- 
fordert ist. In diesem personalen Vollzug hat die Erkenntnis und damit das theolo- 
gische Studium eine Teilfunktion im Sinne einer Dienstleistung. 
$ Man kann die völlige Verschiedenheit dieser Ansätze gar nicht scharf genug 
herausstellen, um eine unfruchtbare Vergleichung einzelner Elemente und Ergebnisse 
der beiden Theologien zu vermeiden. Die Entscheidung ist in einer viel tieferen 
Schicht vollzogen, im fundamentalen, vorwissenschaftlichen Verständnis vom Christ- 
lichen. Beide Lösungen stehen sich diametral gegenüber. Man muß beide in ihrer 
Eigenständigkeit stehen lassen. 
3 Dic Folge des olivischen Ansatzes ist, daß eine Fülle von aszetischen, ethischen, 
- religiösen Gesichtspunkten in das Problem eingeführt wird. Theologie und Studium 
~ ist bei Olivi nicht ein isolierter Akt des wissenschaftlichen Verstandes. Erkennen, 
- "Theologie und Studium sind ganz den Kategorien des Personalen, der Liebe und der 
- Hingabe eingeordnet. Í 
? Bei Aristoteles ist höchstes Lebensideal die Erkenntnis, die Teilnahme am be- 
- seligenden Leben der Gottheit, welches als vönoıs vonosws verstanden wird. Thomas 
3 übernimmt diesen Gedanken in die Vorstellung von der Theologie. Nach Olivi liegt 
die höchste Bestimmung des Menschen in der Nachahmung des innergöttlichen Le- 
bens, wo in den subsistenten Relationen das metaphysische Wesen der Person durch 
die Selbstmitteilung und Hingabe konstituiert wird. 


ah a En en Kt 


2. Die Diskussion um die Berechtigung des theologischen Studiums 


: Für die Berechtigung und Wichtigkeit des Theologiestudiums sprechen mannig- 
- fache Gründe. 

Die Kenntnis von Gott ist für den Menschen notwendig, sie ist von seinem Wesen 
— her gefordert. Daher ist sie zugleich von großem Nutzen. Der Begriff der utilitas ist 
ebenso zentral wie bezeichnend, insofern er die praktische Dienstfunktion des 


$ Siehe oben S. 118, Anm. 15. 8 Siehe oben S. 132—135. 
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theologischen Studiums für einen höheren Zweck zeigt. Ein sehr wichtiges Motiv für - 


die Bemühung um Erkenntnis ist die Liebe. Für sie wird Erkenntnis in mannig- 
facher Weise fruchtbar. Liebe im vollen Sinn ist nicht möglich ohne Erkenntnis. 
Auch die unmittelbare Erfahrung und das Verkosten der góttlichen Weisheit ist ein 
Erkenntnismotiv. Je tiefer die Kenntnis, um so tiefer die Erfahrung Gottes. Ferner 
ist die ganze Wirklichkeit der Natur letztlich dazu da, daß der Mensch dadurch zur 
Gotteserkenntnis geführt werde. Schließlich hätte Gott nicht in einer solch feier- 
lichen Weise die heiligen Schriften an das Menschengeschlecht gerichtet, wenn die. 
Kenntnis von ihm nicht etwas höchst Erstrebenswertes wäre”. 


Als letzter und sehr wichtiger Grund für den Erwerb theologischen Wissens 
wird ein geschichtstheologischer, die Erkenntnis des Sinnes der Geschichte, einge- 
führi*. Die ganze Welt- und Heilsgeschichte, die Einsicht in die Vollkommenheit der 
Entwicklung im Ablauf der vier großen Zeitalter ist für Olivi ein entscheidendes Mo- 
tiv für die Forderung nach einer vornehmlich geschichtstheologisch orientierten 
Theologie; denn allein eine solche Art von Theologie ermöglicht es ihm, seine ge- 
schichtstheologischen Ideen von der vita contemplativa und der perfectio evan- 
gelica theologisch zu erhärten. Seinem reformatorischen Anliegen und seinem Sen- 

 dungsbewufitsein kann allein eine Geschichtstheologie Rückhalt bieten. 


Die Begründung für den Wert und die Notwendigkeit theologischen Studiums ist 
sehr vielschichtig. Es ist nicht zuletzt der Selbstbehauptungstrieb des Theologen, 
der Olivi radikalen Kreisen im Orden gegenüber die Notwendigkeit des Studiums be- 
gründen läßt. Diese radikalen Gruppen sehen im Studium eine Gefahr für das reli- 
giöse Leben und kommen daher zu einer vollkommenen Ablehnung des Studiums. 

Sie führen eine Reihe von Gründen für ihre Einstellung an: 

Eine echte Erkenntnis góttlicher Dinge ist wegen der Schwierigkeit des Gegen- 
standes unmóglich. Wozu sich also damit abgeben? — Der Blick auf die Tradition 
und die Geschichte der Kirche scheint ihnen auch recht zu geben: Viele Heiligen, ja 
Jesus selbst waren bar jeder wissenschaftlichen Bildung. — Auch aszetische, ethische 
und religióse Gesichtspunkte werden eingeführt: Aus dem Studium entsteht eine 


ganze Reihe von Lastern und Übeln: Anmaßung, Irrtum, Eitelkeit, Streitsucht usw. 


— Ferner wird das Studium oft genug zum Selbstzweck. — Auch zeigt die Erfah- 
rung, daß ungebildete Ordensbrüder oft sittlich und religiös viel höher stehen als 
gebildete Ordensmitglieder. — Angesichts des Todes ist der Rückblick auf ein, 


? Vgl. Princ. V (Bonelli I, 24—31). Wir zitieren von den angeführten Beweggründen 
für das Studium den der Liebe (Bonelli I, 26): „Tertio debet movere caritatis ardor. Notitia 
enim Divinorum administrat caritati multum fomentum ardoris. Administrat enim rationes 
objectivas, sine quibus caritas non potest subsistere: directivas, sine quibus caritas non po- 
test recte incedere: incitativas, sine quibus caritas non potest faciliter ebullire, et inardes-, 
cere: inabyssativas, tradendo videlicet ipsi sui Dilecti rationes immensas et innumeras, trans- 
cendentes, ecstaticas, et anagogicas ut quando ait: Speciosus forma prae filiis hominum“ 
etc. — Der als „Principium V in sacram Scripturam“ bezeichnete Traktat behandelt die 


Technik und Methode des theologischen Studiums überhaupt und ist nicht nur eine. Ein- _ 


führung in das Studium der Schrift wie die anderen Principia generalia in sacram Scripturam. 
8 Vgl. ebd.; siehe oben S. 121. 
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schlichtes Leben eine große Beruhigung; das Leben mit Studium vertan zu haben, 
lóst jedoch in dieser Situation ungeheure Angst aus?. 

Diese Argumentation zeigt zweifellos gewisse Gefahren auf, schießt aber über 
das Ziel hinaus. Was hier vertreten wird, ist im Grunde religióser Utilitarismus und 
Pragmatismus. Jede Tätigkeit wird nur nach ihrem unmittelbaren Wert für die 
» Vollkommenheit bemessen. Gegen diese radikalen Kreise weist Olivi die Berech- 
tigung, den Wert und Sinn theologischen Studiums nach. Er kann sogar aus der 
Schrift beweisen, daß das Studium „utile et perfectum“ ist, also auch in der Ethik 
der perfectio evangelica noch vertreten werden kann. Gerade der Nachweis, daß 
das Studium ein opus perfectum ist, ist wichtig für die evangelische Vollkommen- 
heitsethik der Endzeit. 

Olivi geht in seiner Gegenargumentation folgendermaßen vor: 1. Zuerst unter- 
sucht er den Begriff des Studiums und 2. den Begriff des opus perfectum. Dann ver- 
gleicht er 3. die beiden Begriffe und fragt, ob sie vereinbar seien, d. h., ob das Stu- 
dium seiner Art nach ein vollkommenes Tun und einem vir perfectus gemäß sei, 
denn der vir perfectus darf sich nur vollkommenen Tätigkeiten zuwenden". Aus 
dieser Untersuchung ergeben sich zahlreiche Folgerungen für die Bewertung des 
Studiums der Schrift und außertheologischer Wissenschaften und vor allem für die 
theologische Methode. 

Der Begriff studium kann in einem dreifachen Sinn verstanden werden. Ganz 
allgemein bedeutet er die intensive Hinwendung des Geistes auf irgendein Tun. In 
einem besonderen Sinn besagt er die Hinwendung zu ethischem Handeln. Schließlich 
wird studium verstanden als Hinwendung auf wissenschaftlich erfafbare und geistig 
schaubare — scientialia et intellectualia — Dinge. Es kann dabei um die Gewinnung 
neuer Erkenntnisse gehen, oder um die Meditation schon bekannter, oder um eine neue 


- Anordnung und Zusammenfassung von Wissen. In diesem dreifachen Sinn soll stu- 


dium hier verstanden werden". 

Der vir perfectus darf sich nur Tätigkeiten zuwenden, die in sich gut sind oder 
die in irgendeiner Beziehung zu in sich gutem Tun stehen. Diese These wird mit 
Hilfe des scholastischen Grundsatzes actus specificantur ab obiectis erhärtet. | 


Da es in dieser Hinsicht drei Arten von Gegenständen gibt, gibt es drei Formen 
von Akten, die sich auf diese Gegenstände beziehen und deren Wert jeweils vom in- 
tendierten Gegenstand abhängt. Es gibt ein Objekt, das in sich und seiner ganzen 
Art nach gut ist, der finis ultimus; andere Gegenstünde stehen in wesenhafter Be- 
ziehung zu diesem, wie z.B. die theologischen Tugenden. Schließlich gibt es noch 
Gegenstände, die an sich nicht in einer wesenhaften Beziehung zum zuerst genannten 
Gegenstand stehen, die aber den Umständen nach eine Hinordnung auf ihn erfahren 
können, etwa die Gegenstände außertheologischer Wissenschaften. 


? Vgl. Princ. V (Bonelli 1, 30—34). 
19 Vgl. De perf. ev., q. 3, c., f. lórb—19ra; ferner auch Princ. V (Bonelli I, 34—46). 


1 Vgl. De perf. ev., q. 3, c., f. 10rb—va. 


10 Franz. Studien, 43. Jahrg., Heft 2/3 
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Die wissenschaftliche Beschäftigung mit dem ersten Gegenstand ist eine der Art 
nach vollkommene Beschäftigung. Das Studium der an zweiter Stelle genannten 
Dinge ist eine vollkommene Tätigkeit, weil sie wesenhaft auf den ersten Gegenstand 
hingeordnet ist. Selbst das Studium an sich unvollkommener und profaner Dinge 
kann eine vollkommene Tätigkeit sein, wenn es im Dienst für die genannten Be- 
reiche steht”. 

Wenn man jedoch die gewonnene Erkenntnis in Bezug zum Liebesakt sieht, er- 
gibt sich folgende Beurteilung: Da das Studium auch der höchsten Dinge als Akt- 
vollzug in seiner. Werthaftigkeit hinter der Liebe steht — die Liebe als Hingabeakt 
wurde als die höchste Aktform in der innergöttlichen und außergöttlichen Wirklich- 
keit herausgestellt —, daher ist das Studium vollkommene Tätigkeit nur, insofern 
es zu diesem Liebesakt in irgendeinem Verhältnis der Hinordnung steht: Unde inter 
omnia pensanda est studii perfectio secundum gradum valoris quo valet ad carita- 
tem^. 

In dieser Hinsicht hat das Studium mehrfachen Wert. Es zeigt der Liebe ihren 
Gegenstand. Es kann die Liebe wecken und entflammen. Ferner zeigt es, was der 
Liebe entgegengesetzt und schädlich, was ihr förderlich ist. Schließlich ist Liebe ohne 
Erkenntnis nicht sinnvoll möglich‘. Damit ist alle Erkenntnistätigkeit und wissen- 
schaftliche Bemühung nach ihrem Bezug zum personalen Liebesvollzug bewertet. 

Auch für den vir perfectus der Endzeit ist das Studium bis zu einem gewissen 
Grad sogar heilsnotwendig. Gerade für die viri spirituales gilt auch, daß die Füh- 
rung anderer ohne eigenes tiefes Wissen nicht möglich ist. Schließlich ist es nicht 
möglich, immer in religiösen Akten tätig zu sein, und daher ist es immer noch bes- 
ser, sich mit Studium als mit ablenkenden profanen Dingen zu beschäftigen oder in 
Müßiggang zu verfallen. Doch strikte abzulehnen und verwerflich ist ein Studium 
aus falschen Motiven, aus bloem Wissenstrieb, Ehrsucht, Streitsucht usw." 

Olivi schließt seine Erörterung über Berechtigung und Wert des Studiums ab: 


1. Das Studium der Heiligen Schrift ist einem vir perfectus gemäß, wenn die ge- 
nannten ethisch-religiösen Bedingungen vorliegen. 

2. Das Studium anderer Wissenschaften ist nur vollkommen, insofern es dem ge- 
nannten Zweck, der Liebe, nützlich ist. Es hat nur Berechtigung, wenn es im 
Dienste der actualis contemplatio oder der Glaubensverteidigung, der Auslegung 
der Schrift und der Verkündigung steht". 


3. Folgerungen für das Studium der Wissenschaften und der Philosophie | 


Mit den grundsätzlichen Darlegungen ist eine klare Bestimmung für das Studium 
außertheologischer Wissenschaften gegeben. Es ist nur insoweit zu betreiben, als es 
Bezug zur Theologie und Bedeutung für das religiöse Leben hat. 

1? Vgl. ebd. f. 18va— vb; a. a. O. q. 4, c., f. 21va. 

75 Vgl. ebd. f. 18vb; Princ. V (Bonelli I, 33). 


1 Vgl. ebd.; siehe oben S. 142, Anm. 3. 
15 Vgl. De perf. ev., q. 3, c., f. 18vb—19ra. 1$ Vgl. ebd. 
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Mit der Mathematik soll man sich nur beschäftigen, soweit es zur Erhellung und 
= zum Verständnis der Schrift notwendig ist". Bezüglich der Rechtswissenschaften ist 
A zu unterscheiden. Jene viri spirituales, welchen die äußere Leitung des Ordens über- 
tragen ist, müssen sich notwendigerweise mit Rechtsfragen beschäftigen. Andere je- 
doch, die sich der religiösen Ausbildung der Mönche widmen, sollen das Rechts- 
studium meiden, das in die Geschäftigkeit des Profanen und die Machenschaften 
3 weltlicher Interessenkämpfe Einblick gewährt. Sie sollen sich eher mit anderen 
Wissenschaften beschäftigen'. 

Das Studium der weltlichen Philosophie ist mit großen Gefahren verbunden. 
Man soll es nur betreiben unter Führung eines guten und erfahrenen Lehrers. Das 
Gefährliche an der aristotelischen Philosophie ist gerade die Tatsache, daß hier 
Wahrheit mit viel Irrtum vermischt ist. Daher darf diese Philosophie nicht sklavisch, 
sondern muß in einer souveränen und herrscherlichen Geisteshaltung betrieben wer- 
- den”. 

Olivi leistet eine geradezu vernichtende Kritik der aristotelischen Philosophie. 
Man kann den kleinen Tractatus „De perlegendis Philosophorum libris“, der eine 
- Einführung in das Philosophiestudium darstellt, geradezu als eine kurz gefaßte 

Summe wider die Heiden betrachten. Er ist in den averroistischen Kämpfen ent- 
standen, als die Philosophie zu einer Großmacht des Jahrhunderts wurde und bei den 
Gebildeten immer mehr Eingang fand. 
; Gegenüber der großen geistigen Macht dieser Humanismus-Idee läßt Olivi spü- 
- ren, daß der homo religiosus durchaus nicht Grund hat, unter der suggestiven Wir- 
- kung dieser Weltanschauung Inferioritätsgefühle zu bekommen. Aus seinen Darle- 
- gungen spricht das große Selbstbewußtsein des Führers einer geistigen, „spirituellen“ 
- Bewegung, der ein hohes geschichtliches Sendungsbewufitsein hat. 
Daß Olivi die Auseinandersetzung zwischen einem philosophischen Humanismus 
. uud der christlichen Religion auf die Ebene des Endkampfes zwischen Christ und 
Antichrist verlegt und in dieser Weise die Aristotelesrenaissance geschichtstheolo- 
gisch interpretiert”, läßt die Schärfe der vorliegenden Schrift verstehen. Es gibt ja. 
tatsächlich kaum einen schärferen Gegensatz als den zwischen einem autonomen, 
„reinen“, Humanismus und der Idee der perfectio evangelica. 

In seiner Weltanschauungskritik liefert der Spiritualenführer in der Form eines 
Syllogismus den Beweis, daß die weltliche Philosophie von Grund aus eine Fehl- 
konzeption mit einem falschen Ansatz und falschen Folgerungen ist. 

Der falsche Ansatz liegt darin, daß die Prinzipien dieser Philosophie rein welt- 

' immanente Kategorien darstellen. Sie stammen aus den „Sinnen dieses Lebens“, sind 
gedacht „secundum elementa huius mundi“. 


17 Vgl. a. a. O. ad 13, f. 20rb. 
18 Vgl.:a.a. O., ad 17, f. 20vb; zur Beurteilung der anderen Wissenschaften vgl. 


Princ. VI, 1b. 3b. 4b. 
2 Vgl. a.a. O. ad 15, f.20va; Tractatus ... 9Cf. Siehe oben S. 115, Anm. 6. 
20 Siehe oben S. 114 f. 
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Auch das Schlußverfahren, die Argumentation ist verfehlt, weil hier ein falscher 
Naturbegriff vorausgesetzt ist. Die Philosophen sind mit Baalspropheten zu verglei- 
‘chen, die das Volk über seine eigene Verderbnis hinwegtäuschen; sie sind unrealisti- - 
sche Schmeichler. Olivi wendet sich hier gegen den abstrakt-metaphysischen Natur- 
begrifi der aristotelischen Philosophie, der die Erbsünde und die Gebrochenheit der 
menschlichen Natur völlig außer acht läßt. 

Auf Grund falscher Prinzipien und eines falschen Schlußverfahrens muß diese 
Philosophie zu falschen Konklusionen kommen. Die Geschichte zeigt es. Unter Beru- 
fung auf Röm 1, 21f weist Olivi diese Folgen in der totalen Verderbtheit der Heiden 
in bezug auf die Gottesverehrung nach”. 

Man muß allerdings zugeben, daß der weltlichen Philosophie ein gewisser Wahr- 
heitsgehalt in Hinsicht auf ihren Gegenstand, die Einteilung der Wissenschaften, die 
Ordnung in der Methode und die immanenten Ziele einzelner Wissenschaften nicht | 
abgesprochen werden kann. Doch ist diese Wahrheit vermischt mit sehr viel Irr- 
tum?. Der Kernpunkt der olivischen Kritik ist die hybride Geisteshaltung dieses 
weltimmanenten Humanismus’, der jeden Übergriff der christlichen Religion als 
entwürdigende Heteronomie abweist. Wenn in der Anthropologie Olivis der Mensch 
zu seiner hóchsten Würde in der totalen Hingabe kommt, sei es an' den transzenden- 
ten Gott oder an den Mitmenschen", so zeigt das, daß sich hier zwei zutiefst ver- | 
schiedene Lebensauffassungen und Einstellungen gegenüberstehen. 

Die verschiedenen Disziplinen der aristotelischen Philosophie werden auch im 
einzelnen einer scharfen Kritik unterzogen. Die Ergebnisse der Naturphilosophie 
siad kläglich®. 

In der Anthropologie wird kritisiert, daß Aristoteles auf Grund der abstrakt- 
metaphysischen und ungeschichtlichen Grundkonzeption seines Systems nicht zur 
Erkenntnis vom historischen Beginn des Menschengeschlechts kommt, daß er in der 
Psychologie nicht zur Erkenntnis der Wahrheit gelangt. Wahrscheinlich meint Olivi | 
bezüglich des letzteren das Dominieren der wissenschaftlichen Vernunft, ihre Ver- | 
sachlichung, den Objektivismus und Passivismus in der Psychologie, den Mangel an 
eincr Erkenntnis der spezifischen Kategorien des Personalen, der seelischen Inner- | 
lichkeit und Subjektivität, Kategorien, die nach Olivi unerläßliche Voraussetzung | 
für eine theologische Formulierung christlicher Wahrheiten sind”. Auch die Er- | 
kenntnis hinsichtlich der rein geistigen Intelligenzen ist mangelhaft®®. | 


Besondere Kritik gilt dem Gottesbild. Ganz zu schweigen davon, daß die welt- | 
liche Philosophie nicht zur Erkenntnis des innergöttlichen Lebens, der Trinität | 


| 
kommt, hat sie ein abstrakt-metaphysisches und geschichtsloses Gottesbild in dem | 
Sinn, daß Gott in seiner Geschichtsbezogenheit, in der Wirkmächtigkeit auf die Ge- | 


eo Vel tractatus e ot ?? Vgl. a. a. O., 39—41. 23 Vgl. ebd. 41. 

^ Vgl. ebd. Olivi spricht von einer hybriden und frechen Vermessenheit, von einem 
„ausus temerarius et praesumptuosus‘, der weltlichen Philosophen, ferner von einem vor- 
witzigen und stolzen Gehaben, einem „modus curiosus et fastuosus.* Vgl. Das Glaubens- 
problem. 229. 2 Siehe oben S. 132—135. 2. Vgl. Tractatus . . ., 42f. | 


2 Vgl. ebd. 43; siehe oben S. 119 f. 122—130 u. unten S. 153—163. 
?3 Vgl. Tractatus . . ., 43f. 
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4 schichte hin, daß sein Einbruch in die Weltgeschichte durch übernatürliche Wun- 
dertaten, sein Anruf an das Menschengeschlecht durch Barmherzigkeit und die per- 
sonalen Akte der Liebe überhaupt nicht gesehen ist. In dieser Hinsicht lehren die 
weltlichen Philosophen fast nichts als lauter Irrtümer, „paene nihil nisi puros erro- 
res“. Der geschichtsferne „Gott der Philosophen“ und der geschichtsmächtige „Gott 
Abrahams“ sind hier bereits lange vor Pascal mit allem Nachdruck einander gegen- 
- übergestellt. 


Die Kritik an der Nikomachischeu Ethik ist vernichtend?.. Was Aristoteles als 
die große Idee seiner Ethik versteht, ist ganz einfach falsch: das innerweltliche, 
theoretische Lebensziel und die intellektuellen Tugenden als die hóchsten Vollzugs- 
formen menschlichen Daseins und als Teilnahme am beseligenden Leben der Gottheit. 
In der evangelischen Ethik der Endzeit, der perfectio evangelica, wo auch die con- 
templatio, aber als contemplatio Dei perfecta, der ultimus finis viventium ist, besagt 
contemplatio den denkbar vollkommensten Akt als existentiellen Totalakt, in dem 
sich die Person an das Du hingibt. 


In der Knappheit und Geschlossenheit ist die Weltanschauungskritik des Trac- 
tatus „De perlegendis philosophorum libris“ glänzend und setzt sich — natürlich 
mutatis mutandis — bei großen religiösen Naturen, wie etwa bei Luther und Kier- ` 
kegaard, fort. Sie kann als der Ausdruck der grundlegenden Spannung zwischen 
Philosophie und Religion verstanden werden und ist geistesgeschichtlich in dieser 
Linie zu sehen. Ob Olivi richtig sieht, mag hier dahingestellt sein. Mit Sicherheit 
kann gesagt werden, daß sein Urteil weithin soziologisch determiniert ist. Sowohl die 
Philosophie, die er angreift, ist eine ganz bestimmte geschichtliche Erscheinungs- 
forın der Philosophie, als auch die Vorstellung von Religion, die er als Maßstab an- 
- legt, die Spiritualität der Endzeit, wenngleich das Anliegen ein grundsätzliches ist. 

- Der Traktat zeigt, mit welch wacher und hellsichtiger Leidenschaft der junge Olivi 
die geistigen Auseinandersetzungen seines Jahrhundert miterlebt hat und Stellung 
nimmt. 

Olivi sieht die Aristotelesrenaissance einerseits unter dem Aspekt der Aus- 
einandersetzung zwischen Christ und Antichrist, aber auch unter entwicklungspsy- 
chologisch-geschichtstheologischem Aspekt. In dieser Philosophie steckt ein massiver 
Infantilismus?', sie ist gewissermaßen fixiert. Wie das Kind noch ganz im Sinnen- 
haften befangen, nicht fähig ist zu geistiger Abstraktion, noch nicht zur Transzen- 
denz einer geistigen Wirklichkeit durchstoßen kann: so ist diese Philosophie ganz 
in der Weltimmanenz, in den „Sinnen dieses Lebens‘ befangen und vermag nicht in 
einem Akt wesenhafter Abstraktion zur „Transzendenz“ der christlichen und eigent- 
lichen Wirklichkeit durchzustoßen. Das Christentum übernimmt die Fuuktion des 


29 Vgl. ebd. 44. 

30 Ebd.: ,,Falsam beatitudinem ac per consequens falsas virtutes nobis tradiderunt . . .' 
Mit dieser Behauptung ist die aristotelische Ethik prinzipiell abgelehnt, selbst wenn sie in 
einzelnen Teilen akzeptiert wird. Vgl. Das Glaubensproblem. 

31 A. a. O., 38: „(Mundana philosophia) est quasi puerilis.“ 
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Pädagogen, um mit der Zuchtrute des Kreuzes diesen weltanschaulichen Infantilis- 

mus auszutreiben??. | 
Der Kritik Olivis am aristotelischen System liegt die grundsätzliche Auseinan- 

dersetzung zugrunde, wie sie zwischen Humanismus und Religion, Philosophie und 


Theologie zu allen Zeiten ausgetragen wird. 


I. Theologische Erkenntnistheorie und Methodenlehre 


1. Die geforderte Methode beim theologischen Studium — Sittlich-religióse 
Voraussetzungen — Bewertung, Rangordnung und Handhabung der Quellen 


Nach der grundsätzlichen Bestimmung von Wert und Berechtigung des Stu- 
diums sollen die methodologischen, erkenntnistheoretischen und wissenschaftstheo- 
retischen Äußerungen Olivis besprochen werden. Das theologische Studium ist dem 
religiósen Zweck der Liebe untergeordnet und eingeordnet. Daher gilt es, nach 
der Klarstellung von Begriff und Wesen des Studiums den zur Erlaubtheit desselben 
geforderten Fortgang und „modus“, die sachgerechte Handhabung des Studiums zu 
erarbeiten. | 

Olivi legt auf diese methodischen Prinzipien und ihre Erhellung großen Wert. 
"Er gebraucht hinsichtlich des modus eine Reihe von Wendungen: deordinatio in 
studio, pervertere ordinem, rectus et verus modus studendi, ordo necessarius, ordo 
perversus, studium inordinatum®® usw. Die Bewertung des Studiums geschieht sowohl 
von religiósen, ethischen, aszetischen, wie von erkenntnistheoretischen und wissen- 
schaftstheoretischen Gesichtspunkten aus. Ein Studium ist nur dann gerechtfertigt, 
wenn es in jeder Hinsicht ein „studium ordinatum“ ist und den „debitus ordo“ be- 
achtet. i 

In religiós-ethischer und aszetischer Hinsicht sind für das Studium eine Reihe 
von Voraussetzungen gefordert. 

Ein sehr wichtiger Gesichtspunkt ist die utilitas. Erkenntnis und Studium darf 
nicht Selbstzweck sein wie bei Aristoteles, sondern muß hingeordnet sein auf die 
Liebe. Daher ist es auf jene Dinge zu beschränken, die dem christlichen Lebens- und 
Liebesvollzug dienen. „In praeternecessariis et infructuosis soll sich niemand auf- 
halten. — Auch die rechte Absicht, die richtige Intention ist eine wichtige Voraus- 
setzung. Durch falsche Motivation, Ehrsucht, bloßen Wissenstrieb usw. wird der Wert 
des Studiums verdorben. — Der Mensch muß ein sicheres und geordnetes Gefühl 
haben für den Wert der Gegenstünde, denen er seine Aufmerksamkeit zuwendet. 
Nur auf wesentliche Dinge soll man sich richten und alles Unwesentliche beiseite 
lassen. — Schließlich soll man sich um Gottes Hilfe bemühen. — In kluger Weise 


3? Vgl. ebd. 37—39. 
33 De perf. ev., q. 3, ad 15, f. 20va: „Deordinatio in studio; Princ. V (Bonelli I, 37): per- 
vertere ordinem; a.a. O. (Bonelli I, 34): rectus et verus modus studendi; ebd.: ordo ne- 


cessarius; a.a. O. (Bonelli I, 39): ordo perversus; a.a.O. (Bonelli I, 41): studium in- 
ordinatum. 
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wird man sich an die gegebenen Umstände, insbesondere an das Maß seiner eigenen 
Begabung anpassen. — Ferner darf das Studium nicht zu einem isolierten Akt des 
wissenschaftlichen Verstandes werden, sondern nur im Zusammenhang mit anderen 
Tugenden geübt werden, es soll gleichsam ethisch integriert und ein ganzheitlicher 
Akt sein**. Das Studium darf den Menschen und seine Interessen nicht in einer Weise 
in Beschlag nehmen und absorbieren, daß er seine ethische und religiöse Persönlich- 
keitsbildung vernachlässigt. 

Olivi gibt einen genauen Hinweis für die Bewertung, Rangordnung und Handha- : 
bung der Quellen, die zum theologischen Studium heranzuziehen sind. Dieser ordo 
ist streng verbindlich: „Et quidem est ordo necessarius.“ Olivi wendet sich heftig 
gegen die hohe Bewertung philosophischer Quellen für das theologische Studium. 

a) „Sowohl im Erwerb von Wissen wie bei der Untersuchung, im Abwägen und 
Bewerten der Quellen, in der Ausrichtung des Studiums ist die geforderte Ordnung 
einzuhalten. Diese Ordnung besteht notwendigerweise darin, daß du dich mehr auf 
die Prinzipien des Glaubens und seiner Artikel und auf die Autoritát der Heiligen 
Schrift stützt als auf deine eigene ratio, auf die ratio eines anderen oder überhaupt 
auf irgendeine Autorität.“ 

b) „Deshalb verkehren sowohl in der Ausübung des theologischen Studiums wie 
in der Bewertung der Quellen jene vollkommen die Ordnung, die sich mehr auf die 
Aussagen des Aristoteles oder die Aussagen der übrigen heidnischen und weltlichen 
Philosophen als auf die Aussagen der katholischen Lehrer und Magister stützen, und 
die die Aussagen der Heiligen außerhalb des Schriftkanons dem Kanon der Heiligen 
Schrift vorziehen**5, 

Es ist ganz klar, welche Rangordnung hier ausgesprochen ist. Olivi wendet sich 
gegen den mächtigen Einfluß des Aristoteles und der Philosophie überhaupt auf die 
Theologie. Versuchen wir, die hier aufgeführten Einstufungen und Rangordnungen 
genauer zu betrachten. 

Ad a) Als die beiden großen Gruppen und Autoritäten stehen sich göttliche und 
menschliche Autorität jeder Art gegenüber. Die göttliche Autorität, die sich im 
christiichen Glauben und in den Schriften kundgibt, hat unbedingt und absolut an 
erster Stelle zu stehen. 

Die menschliche Autorität ist von der göttlichen klar zu unterscheiden. Olivi 
wendet sich in äußerst scharfen Formulierungen gegen eine Vermengung der beiden 
Autoritäten, d.h. dagegen, daß man die menschliche Autorität faktisch wie eine 
Glaubensquelle bewertet. Er hält das geradezu für teuflisch: „Diabolicum autem 
esse dico opinioni humanae tamquam ex fide adhaerere‘“*. 

Innerhalb der menschlichen Autoritäten ist wiederum eine strenge Rangord- 
nung zu beachten: An erster Stelle stehen die katholischen Lehrer und Magister, die 


$* Vgl. Princ. V (Bonelli I, 35—37). 

5 Vgl. SQ, p. II, q. 16 (J I, 290). 

3$ Vgl. S. Belmond, Deux penseurs franciscains, Pierre-Jean Olive et Guillaume 
Occam, in: EtFranc 35 (1923) 189. 
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doctores catholici und die magistri. Schließlich folgen zum Schluß die übrigen heid- 


nischen und weltlichen Philosophen. 

Ad b. Olivi nimmt Stellung gegen eine Verkehrung der e eN beim Studium 
der Theologie. Er richtet sich gegen jene, „qui omnino pervertunt ordinem et d 
innituntur dictis Aristotelis“ etc. 

Dieser scharfe Angriff auf die große Einflußnahme der Philosophie auf die 
Theologie soll noch genauer betrachtet und aus anderen Stellen im Werk Olivis er- 
härtet werden. Es handelt sich hier um eine entscheidende Stellungnahme Olivis. Er 
nimmt Stellung zur theologiegeschichtlichen Situation seines Jahrhunderts. Schon die 


Formulierung besagt, daß er dem Neuen nicht positiv und mit dem Willen zur. 


Synthese, sondern eher mit dem Willen zur Antithese gegenübersteht. 

Anläßlich der Erörterung der Frage nach der Ewigkeit der Welt sagt unser 
Autor: Selbst wenn man annehmen wollte, alle Heiden, oder manche von ihnen, die 
man übrigens unberechtigterweise Philosophen nennt, hätten das Gegenteil, näm- 
lich die Ewigkeit der Welt, geglaubt: ich kümmere mich nicht darum: non est mihi 
cura. Für einen Christenmenschen soll nàmlich nur die Heilige Schrift und der ka- 
tholische Glaube eine kraftvolle und endgültige Autorität bedeuten. Olivi spricht 
mit lächelnder Verwunderung von jenen, die die dicta des Philosophen geradezu an- 
beien: quasi adorant dicta istius. So sagt er, indem er die Ansicht zurückweist, Gott 
könne mehrere Welten schaffen: „Ich wundere mich nun zwar nicht, wenn ein Heide 
oder Gótzendiener und ein von Götzendienern Geborener und Erzogener so sagt. 
Doch es ist überaus verwunderlich, daß Christen, von Beruf Theologen und Ordens- 
leute, die dicta dieses Menschen so sehr schätzen und geradezu anbeten”. 

In einem philosophischen Traktat über die Quantität sagt er: „Die größten Ge- 
fahren — permaxima pericula — scheinen mir darin zu lauern, daß man menschlichen 
Meinungen, seien es solche des Aristoteles oder Averroes oder sonst welcher Leute, 
die außerhalb des Bereichs jener heiligen Lehrer stehen, die von der römischen 
Kirche authentisch angenommen und feierlich bestätigt sind, eine allzu hohe Be- 
weiskraft und Authentizität beimißt?”. 

Das seien nur einige Hinweise und Zitate, um die Stellung zu beleuchten, die 
Olivi in Bezug auf die Wertung außerchristlicher Quellen im theologischen Studium 
einnimmt. Man wird sagen müssen, daß er bei aller berechtigten Opposition gegen 
jene, „qui omnino pervertunt ordinem“ und welche die philosophischen Autoritäten 
der Autorität des Glaubens voranstellen, doch einiges entfernt ist von einer ausge- 
wogenen und gerechten Beurteilung der Philosophie, wie sie etwa Thomas übt. Auch 
hier wird wiederum klar, daß die Philosophie für Olivi keine eigene Daseinsberechti- 
gung mit eigener Methode und eigenem Gegenstand hat. Ihre Ergebnisse werden am 
Offenbarungsinhalt gemessen und demnach bewertet, d.h. entwertet. Olivi ist weit 
von jener Haltung des Aquinaten entfernt, die zu einer gerechten Beurteilung, ja zu 


Ehrfurcht und Staunen gegenüber der Leistung der menschlichen Vernunft fähig ist, 


?7 Vgl. F. Ehrle, Petrus Johannis Olivi, sein Leben und seine Schriften, in: Arch tr 
Lit. u. KG d. MA, 3 (1887) 480. 
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Olivi erklärt seine Ausführungen durch ein anschauliches Bild: „Die rechte 
Ordnung besteht also darin, daß man sich zuerst auf den Glauben und die Quellen 
der Heiligen Schrift stützt, dann über die Bücher der Heiligen, gleichsam wie über 
Ströme, die aus dieser ersten Quelle fließen, zu den bewässerten Gärten der Magister 
herabsteigt und sodann zu den Sümpfen und Pfützen der weltlichen Philosophen ab- 
biegt“°®. 

Es lohnt sich, dieses ausdrucksstarke Bild aufzugreifen und genauer zu betrach- 
ten, da gerade darin der von Olivi gemeinte Sachverhalt gut zum Ausdruck kommt: 
Aus einer Quelle fließen Ströme. Diese Ströme wiederum werden fruchtbar und be- 
wässern Gärten. Dann sind noch Abwässer vorhanden, die letzten Ausläufer dieser 
Ströme. 


Das Bild, dem eine gewisse Dynamik innewohnt, soll den Ablauf des theo- 
logischen Studiums und die Rangordnung der Quellen erläutern. | 


1. Der Glaube und die Schrift haben den Charakter des Ursprungs, der Quelle. 


2. Aus dieser Quelle fließen Ströme. Sie haben besonderen Wert, da sie unmittelbar 
aus der ersten Quelle stammen: a primo fonte immediate defluxi. Es sind die 
Bücher der Heiligen. Dem Lauf dieser Ströme muß man folgen: per rivos ... 
descendere etc. 


3. Sie steigen herab und bewässern die Gärten der Magister. In dem Bild der Gär- 
ten kommt in schóner Weise zum Ausdruck, wie dieses theologische Leben, das 
gespeist ist aus der Quelle der Schrift und den Strómen der Heiligen, eine ge- 
wisse geistige Kultur, Gepflegtheit und Entfaltung bedeutet. 


4. Von den bewässerten Gärten der Magister hat man schließlich abzubiegen — 
deflectere — zu den Sümpfen und Pfützen der weltlichen Philosophen. 
Die Texte sprechen für sich und bedürfen keines Kommentars. 


2. Zwei methodische Wege zur theologischen Erkenntnis: 
der wissenschaftliche Beweis und die Gemeinschaft mit Gott 


Olivi kennt grundsätzlich zwei Wege, die zu theologischer und religiöser Er- 
kenntnis führen können. Der erste Weg ist das wissenschaftliche Studium, das stu- 
dium rationale, die inquisitio intellectualis. Der zweite Weg kann etwas pauschal die 
unmittelbare Gemeinschaft mit Gott genannt werden: die oratio affectualis, die 
devotio, der gustus experimentalis®. Oratio besagt nichts anderes als den aktuellen 


38 Princ. V (Bonelli I, 38): „Rectus igitur ordo est primo inniti fidei et fonti Scripturae 
sacrae; deinde per libros Sanctorum, quasi per rivos a primo fonte immediate defluxos ad 
irrigua hortorum magistralium descendere, et sic deinde ad stagna et paludes mundanorum 
Philosophorum deflectere.** 

3 Princ. V (Bonelli I, 39f.): „Rursus innitendo est ordo perversus plus inniti rationali 
studio, vel intellectuali inquisitioni, quam affectuali orationi, et experimentali gustui, et de- 
votioni; quia illud quod purius, et abstractius, et altius, et immediatius, et intimius, et ra- 
dicalius, et firmius unit nos Deo, utique profundius, et copiosius facit nos exhaurire a Deo 
rivos et radices sapientiae suae. Constat autem, quod illud facit oratio, plus quam ratio. 


Š 


e 
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Liebesvollzug: „Semper est perfectioni nocivum plus studio insistere quam orationi, 


quod non est aliud quam exercitium actus amoris“®. 


Es gilt der Grundsatz: Wahre theologische Erkenntnis bemißt sich am Grad der 
Gemeinschaft mit Gott. Was mehr gemeinschaftstiftend ist, ist methodisch frucht- 
barer und führt weiter. Da das wissenschaftliche Studium weniger diesen Charakter 
hat, steht es an methodischem Wert dem anderen Weg nach“. 


Der zweite Weg besagt Gemeinschaft mit Gott, den Liebesvollzug. Durch die 
Identifizierung von oratio und exercitium actus amoris wird gerade der dialogische 
Charakter der Gemeinschaft mit Gott angedeutet, der intensive Lebensaustausch, das 
Sprecheu vom Ich zum Du. Unio besagt kein Verschmelzen. Der gustus spiritualis ist 
der erfahrungsmäßige Niederschlag des Liebesvollzugs zwischen Mensch und Gott; 
hier kommt dieses flutende Leben zwischen zwei Personen zur Gegebenheit in der 
Erfahrung". 


Damit ist also ausgesprochen, daß sich alle Erkenntnis auf theologischem Gebiet 
letztlich mißt an der Intensität, der Dichte, der inneren Lebendigkeit der Beziehung 
zwischen Mensch und Gott. Der Weg über das wissenschaftliche Studium zur Er- 
kenntnis ist legitim, der Erfolg jedoch, den man mit dieser Methode erreicht, ist rela- 
tiv gering. Jene unreligiósen Geister, die sich auf ihr wissenschaftliches Studium 
etwas einbilden, verkehren die eigenstándige Ordnung, die der religióse Bereich ver- 
langt. Sie werden es nicht weit bringen. Gott schenkt seine Weisheit viel eher seinen 
Freunden und den demütig Empfangenden. In dem Wort „amicus“, das in diesem 
Zusammenhang gebraucht wird, klingt noch sehr stark die adjektivische Bedeutung 
nach, das ,Vertrautsein mit“, die Vertrautheit des Lebensaustausches zweier Per- 
sonen^, 


Item Sapientia christiana secundum Dionysium de Mystica Theologia, et secundum Apo- 
stolum primae ad Corinthios secundo, potius consistit in spirituali gustu, et affectu, quam 
in rationali aspectu, sive actu; et ideo potius est rimanda, et addiscenda per gustum de- 
votionis, quam per industriam humanae speculationis. Praeterea constat, quod Sapientiam 
Dei potius habemus a Deo, quam a nobis. Deus autem potius revelat arcana suae Sapientiae 
suis amicis et humilibus, quam indevotis, et de suo ingenio et studio praesumentibus. Prae- 
terea ratio illa, quae est demonstrativa, non plene certificat intellectum nostrum, nisi in 
aliquo sensibili experimento veritatem terminorum experiatur. Veritatem autem naturalium 
principiorum, et terminorum nostrae fidei non possumus experiri per sensum alium, quam 
per gustum spiritualem. Ideo nemo sine ipso perfecte certificatur, aut illustratur de super- 
naturalibus et superintellectualibus nostrae fidei.“ 


Wenn in den folgenden Erörterungen der Ausdruck „meta-rational‘‘ gebraucht wird, 
so bedarf die Wahl dieses Ausdrucks einer Erklärung, in welchem Sinn er gemeint ist. Olivi 
entwickelt seine Theorie von der Erfahrungserkenntnis ganz im Hinblick auf den rationalen 
aristotelischen Erkenntnisbegriff. Meta-rational besagt also zunächst eine gewisse Negation 
des aristotelischen „rational“. Sodann bedeutet meta-rational diese Negation im Sinne einer 
Überbietung. Die Erfahrungserkenntnis verstößt nicht gegen die Rationalität, sondern erfüllt 
sie in einem qualitativ höheren und neuen Sinn. Sie ist gleichsam ein kategoriales Novum. 
Beide Sachverhalte — die Negation der Rationalität und ihre qualitative Überbietung — 
sind in dem olivischen Satz enthalten: fides est rationalissima; siehe S. 159. 

9 De peri ev, q: 9:65 fura: 

#1 Siehe Anm. 39. 

Siehe ebd. 
Siehe ebd. 
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3. Der Vorzug der „personalen Methode“ — Ihre erkenntnistheoretische 
und wissenschaftstheoretische Begründung 


Bei der Gegenüberstellung der beiden methodischen Möglichkeiten, die an ihrem 
gemeinschaftsbildenden Wert gemessen werden, bleibt Olivi nicht stehen. Er ver- 
sucht eine erkenntnistheoretische und wissenschaftstheoretische Begründung dieser 
Wertung und Rangordnung. 

Olivi findet sich hier in einem großen Dilemma, und er teilt damit das Los 
der Theologie zu allen Zeiten. Das religiöse Bewußtsein war sich in allen Jahrhun- 
derten darüber klar, daß es Tiefenschichten des Erkennens gibt, die dem Bereich des 
Glaubens angehóren, die wirklich existieren, die man aber schwer erkenutnistheore- 
tisch und wissenschaftstheoretisch in den Griff bekommen kann. 


a) Der grundsátzliche Charakter des Problems 


Man kónnte der ganzen Diskussion das scholastische Axiom zugrunde legen: die 
Methode bestimmt sich nach ihrem Gegenstand. Bereits im Bereich des Mensch- 
lichen gilt dieser Grundsatz. Gerade die moderne Philosophie hat herausgestellt, 
daß die rationale Erkenntnis etwas anderes ist als die Erfassung einer Person und die 
Begegnung mit dem ineffablen Geheimnis der Person. In der Begegnung mit einer 
Person versagt die rationale Erkenntnis weithin, und es müssen ganz andere Bereiche 
im Menschen aktuiert werden, die diesen Vollzug ermóglichen. 

lm Lebensaustausch, der sich zwischen zwei Personen abspielt, kommen ganz 
neue Kráfte, nicht rationale Elemente ins Spiel. Diesen Kráften, Glaube, Vertrauen, 
Liebe usw., ist eine ganz andere Art von Erkenntnis und Gewifheit zugeordnet als es 
die rationale ist. In dem unerschütterlichen Glauben an einen Menschen, in dem ab- 
soluten Vertrauen, das ihm entgegengebracht wird, geht es um qualitativ ungleich 
höhere Vollzüge als es die rationalen darstellen‘. 

Das Problem ist ein grundsätzliches und gilt also bereits innerhalb des natür- 
lichen und menschlichen Bereiches. Es gibt Tiefenschichten des Daseins und mensch- 
licher Existenz. Wenn der rationale Bereich in eine höhere Ebene überschritten wird, 
so ist nicht gesagt, daß man hier dem Irrationalen völlig ausgeliefert ist, daß hier 
die Gesetze einer gesunden Logik und der sichere Boden einer vernünftigen Erkennt- 
nis verlassen werden. Selbst wenn in diesem höheren Bereich die rationalen Denk- 
gesetze versagen, zeigt sich, daß auf dieser Ebene, in diesem meta-rationalen und 
meta-logischen Bereich, vielleicht nur eine höhere Logik, eine andere Form der Ra- 
tionalität, ein anderer Sinn von Evidenz, eine höhere Kausalität gilt. Schwierig wird 
die Situation, wenn man diese Ebene erkenntnistheoretisch erfassen will. 


b) Die Anwendung auf den Glaubensbereich 


Einen analogen Sachverhalt gibt es im religiösen allgemein und im Glauben im 


besonderen. Thomas löst das Problem gegenüber der Tradition neu. Die theologische 


44 Vgl. dazu die ausgezeichneten Phänomenanalysen bei N. Hartmann, Ethik?, Berlin 


1949, z. B. 468—475. 
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Erkenntnis betrifft nicht die Prinzipien des Glaubens, sondern nur die Folgerungen, 
: 


und auch hier nur die conclusio qua conclusio, nicht ihren Inhalt”. 

Olivi kann unmöglich bei dieser Erkenntnistheorie stehen bleiben. Auch hier 
ist er seiner großen Idee von der erfahrungsmäßigen Erkenntnis Gottes in der End- 
zeit der Geschichte verpflichtet‘. Es ist hochinteressant, wie er diese ganz anders 
geartete theologische Erkenntnis auch wissenschaftstheoretisch zu formulieren ver- 
sucht. 

Die Theologie hat immer unter der dialektischen Spannung gelebt, daß die 
Glaubenswahrheiten grundsätzlich der natürlichen Vernunft nicht zugänglich sind 
und andererseits doch wieder irgendwie vom Menschen erfaßt werden können. Im- 
mer wieder hat sie versucht, aus der Position der Inferiorität herauszukommen, der 
philosophischen Vernunft gegenüber sich zu behaupten und den Vorwurf zurückzu- 
weisen, der Glaubensakt sei der Würde des Menschen abtráglich und in der Zustim- 
mung'zu den Glaubenswahrheiten handle es sich um die Zustimmung zu vollkommen 
unkontrollierbaren, vernunftwidrigen und der Logik zuwiderlaufenden Gehalten. Das 
gläubige Bewußtsein lebte aus der erfahrenen Gewißheit, daß es eine Einsicht in die 
Dinge des Glaubens gibt. Anselm spricht sogar von rationes necessariae. 


c) Der Ansatzpunkt: intellectus principiorum — scientia conclusionum 


In seinem Versuch, eine theologische Erkenntnistheorie zu erstellen, setzt Olivi 
in der aristotelischen und von Thomas in seine Theologie übernommenen Gegenüber- 
stellung von intellectus principiorum und scientia conclusionum an. 

Der unmittelbaren Evidenz der Prinzipien steht die vermittelte Einsicht in die 
Schlußsätze gegenüber. Nach Thomas ist die theologische Erkenntnis scientia con- 
clusionum. Die Prinzipien des Glaubens sind in sich nicht einsichtig, sie werden von 
der übergeordneten scientia Dei übernommen und in der Theologie vorausgesetzt. 


55 Vel. Thomas v. Aquin, S. th. 1, 1, 1, 2; In Boethium de Trinitate, q. 2, a. 2; vgl. 
auch G. Sóhngen, Philosophische Einübung in die Theologie, Freiburg—München 1955, 
109—134. Die theologische conclusio vermittelt in irgendeiner Weise auch Einsicht in die 
Glaubenswahrheiten selbst; vgl. Sóhngen, besonders S. 129. 

55 Siehe oben, S. 121, Anm. 1. — Wenn gesagt wurde, der Glaube stelle einen dem natür- 
lichen Bereich analogen Sachverhalt dar, so kann es hier und in den folgenden Erórterungen, 
selbstredend nicht darum gehen, den Bereich des Glaubens gnoseologisch nur als eine 
tiefere Art des natürlichen Erkennens zu bestimmen und damit seinen übernatürlichen Cha- 
rakter zu übersehen. Die Vergleiche und Gegenüberstellungen sind nur Versuche, das Pro- 
blem sichtbar werden zu lassen. Was zum Ausdruck kommen soll, ist dies: Die Wirklichkeit 
ist mannigfach gestuft, und auch die Erkenntnis der Wirklichkeit hat.Grade der Tiefe. Die 
rationale Erkenntnisform der Wissenschaft ist etwas anderes und erfaßt andere Gehalte als 
etwa die künstlerische und religióse Erfahrung. Dies gilt bereits im natürlichen Bereich. Aus 
dieser Erkenntnis der verschiedenen Wege und Zugänge zur Wirklichkeit im Erkennen 
wird der Vergleich möglich, der Glaube sei in einer seiner Stufen tatsächlich eine Form von 
Erkennen, die über der rationalen liegt. 

Olivi selbst weist darauf hin, daf bereits das natürliche menschliche Dasein in der 
Vielgestaltigkeit seiner Vollzüge beherrscht sei durch eine „multiplex credulitas. Er will 
damit sagen, daß das Leben Vollzüge und Formen kennt, die durch ganz andere Kräfte, als 
es die rationalen sind, geleistet werden: Mut, Wagnis, Vertrauen, Treue, Liebe usw. Er sagt: 
Wenn schon dieses unser natürliches Leben von einer multiplex credulitas beherrscht wird, 
so ist es sinnvoll, daß in einem noch höheren Maß unser Bezug zur Transzendenz vom Glau- 
ben beherrscht wird. Vgl. SQ, p. III, q. 8, c., f. Zóra—rb; Das Glaubensproblem, 240—242. 
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Thomas bricht mit dem traditionellen intellectus fidei (genitivus obiectivus), in dem 


er der Theologie die scientia conclusionum und nicht die Einsicht in die Glaubens- 
prinzipien zuteilt. Er bleibt in der Konsequenz der von ihm übernommenen aristo- 
telischen Begriffe und Wissenschaftsvorstellung. Glauben und Wissen sind nicht 
vereinbar“. | 

Olivi vertritt auf Grurd seines anderen Erkenntnisbegriffs die Vereinbarkeit 
von Glauben und Wissen. Der Glaubensgegenstand ist der natürlichen Erkenntnis 
nient völlig dunkel und schlechthin unzugänglich. Ausgeschlossen ist nur ein Evi- 
denzgrad im Sinne des aristotelischen Begriffes von Evidenz“. Die Möglichkeit 
einer anderen Art von Erkenntnis wird durchaus offen gehalten. 


d) Der aristotelische intellectus principiorum; seine Umformung und Weiter- 
bildung durch Olivi 


In seiner wissenschaftstheoretischen und erkenntnistheoretischen Problement- 
faltung setzt Olivi beim aristotelischen intellectus principiorum? an, indem er einen 
anderen Begriff an seine Stelle setzt. Er geht von der aristotelischen Erkenntnis aus, 
dafs der wissenschaftliche Beweis nur eine vermittelte Erkenntnis gewührt. Die ei- 
gentliche und letzte Gewißheit wird erst im Rückgriff auf die Prinzipien, auf den 
intellectus principiorum gewonnen. Anstatt intellectus principiorum sagt nun Olivi 
„aliquod sensibile experimentum“. An diesem Begriff hängt die ganze Diskussion. 

Der Gedankengang ist folgender: Die beweisende Vernunft vermittelt unserem 
Verstand völlige Gewißheit nur dann, wenn die Wahrheit der Termini in einer er- 
fahrungsáhnlichen Unmittelbarkeit zur Gegebenheit kommt: Ratio illa, quae est de- 
monstrativa, non plene certificat intellectum nostrum, nisi in aliquo sensibili experi- 
mento veritatem terminorum experiatur”. 

Es wird ausdrücklich eine Beziehung hergestellt und gezeigt, daß der Grundsatz 
sowohl für die Philosophie als auch für die Theologie gilt: Veritatem autem natura- 
lium principiorum et terminorum nostrae fidei non possumus experiri per sensum 
alium, quam per gustum spiritualem’*. 

An der Deutung dieses aliquod sensibile experimentum wird die Interpretation 
anseizen müssen. Was ist hier gemeint? Was ist vom aristotelischen intellectus prin- : 
cipiorum übernommen, und was ist nicht übernommen? 

Negativ abgrenzend kann man sagen: Nicht übernommen ist zweifellos die Evi- 
denz im Sinne einer rationalen Evidenz. Übernommen ist: die Evidenz, insofern sie 
eine letzte, unmittelbare, nicht zurückführbare und mit dem Charakter der vólligen 
Gewißheit erfahrene Ersichtlichkeit besagt; d.h. ein Sachverhalt kommt untrüglich 
zur Gegebenheit. In welchem Sinn das geschieht, ob etwa in einem „überrationalen“ 


Sinn, das soll noch untersucht werden. 


417 Siehe Anm. 45. 

58 Vgl. Das Glaubensproblem 255—201. 

# Vgl. dazu G. Söhngen, Philosophische Einübung in die Theologie, Freiburg-Mün- 
chen 1955, 42—44. 

8? Siehe Anm. 39. 51 Siehe ebd. 


^ 
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- Im Sinn einer rationalen Gewißheit erfaßt man z.B. das principium: das Ganze 
ist größer als jeder seiner Teile. Oder: der Begriff des Unendlichen und des End- 
lichen schließen sich gegenseitig aus. Was bedeutet es aber, wenn etwa im Sinne 
einer gewissen Evidenz „erfahren“ wird, daß in Gottes Wesenheit drei Personen 
sind, wenn irgendwie erkannt wird, daß in Christus Gott und Mensch, Unendliches 
und Endliches, hypostatisch geeint ist”? Sicher kann es nicht eine rationale Evidenz 
im aristotelischen Sinn sein. In welchem Sinn aber? 


e) Die meta-rationale Erkenntnis als Erfahrung und Erfahrungserkenntnis 


Stellen wir die Frage nach dem Charakter dieser höheren Erkenntnis und Ge- 
wißheit. Wenn Olivi sowohl auf der Ebene der natürlichen Erkenntnis als auch der 
Glaubenserkenntnis die Prinzipienerkenntnis als ein „aliquod sensibile experimen- 
tum“ bezeichnet, so wird man wohl annehmen dürfen, daß es sich hier um eine Ana- 
logie, um einen Vergleich handelt, und zwar in dem Sinn, daß sich diese Tatsache im 
Glaubensbereich in einem ausgezeichneten Sinn findet. Das geht daraus hervor, daß 
in diesem Zusammenhang von den supernaturalia und superintellectualia unseres 
Glaubens** gesprochen wird. 

Was bedeutet nun diese hóhere Art von unmittelbarer Prinzipienerkenntnis, und 
welche Art und welcher Grad von Erkenntnis ist hier gemeint? 

Auffallend ist, daß der Vergleich aus der Erfahrung, näherhin aus der Sinnes- 
erfahrung genommen ist. Es wird von einem experiri aliquo sensibili experimento ge- 
sprochen, von einem videre, sentire, degustare, gustus, sapere, palpare*. 

Daß es hier nicht um massive Sinneserfahrung im univoken Sinn geht, wird 
schon durch die einschrünkenden Bestimmungen und Adjektiva sofort ersichtlich. 
Wie vorsichtig ist der Ausdruck „aliquod sensibile experimentum“! Es geht um 
einen gustus spiritualis, um ein quasi palpare et sentire, um interni sensus, um sensus 
affectuales, um ein intime sentire”. , 

Grundsätzlich kann man sagen, daß die näher zu bestimmende Qualität der Er- 
kenntnis irgend etwas mit Erfahrung zu tun hat. Aber in welchem Sinn? Auf einer 
höheren, meta-rationalen Stufe der Erkenntnis scheinen gewisse Phänomene aufzu- 
tauchen, die irgendeinen analogen Bezug zur Sinneserfahrung haben. Es kehren ge- 
wisse Elemente der Sinneserfahrung in einer transformierten Weise wieder, wieder- - 
holen sich gleichsam. 

‚Ausgeschlossen in dem Vergleich ist selbstredend jede Sensualität im eigent- 
lichen Sinn der animalischen Schicht. Übernommen ist vom Phänomen der Sinnes- 
erfahrung die Unmittelbarkeit, Betroffenheit, Dichte, Selbstgewißheit, mit der die 


52 Siehe unten S. 160. 53 Siehe Anm. 39. 

5! Siehe ebd.: „experiri in aliquo sensibili experimento*; ebd.: „gustus spiritualis'*; 
SQ, p. III, q. 8, series 3, ad 7, f. 82ra: „Hanc autem (veritatem catholicam) non omnes fideles 
possunt intelligibiliter contemplari; sed tamen secundum mensuram suae fidei et caritatis 
quasi palpant et sensiunt illam; a. a. O., series 1, ad 9, f. 80va: „Fides habet internos sensus 
sui obiecti“; a. a. O., p. 1, q. 5, c., Ed. M. Sehmaus, Liber Propugnatorius II, 2. Bd. 160: 
„Sentit autem eam (veritatem) intime experientia spiritualis degustationis'*, ebd. 168: „homo 
videt et sentit“; Siehe oben S. 138: de gustare. 55 Siehe Anm. 54. 
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Sinneserfahrung dem Subjekt zur Anschauung kommt. Daher ist es nicht verwun- 
derlich, daß die Nahsinne, die im Gegensatz zu den dem Geistigen schon näher ste- 


: henden Fernsinnen eine noch unmittelbarere Berührung mit der realen Welt des 
1 Körperlichen zum Ausdruck bringen, hier mit Nachdruck genannt werden. Vornehm- 
- lieh erscheint der Tastsinn — sentire, palpare — als der Ursinn und der typische 
1 Sinn für die unmiitelbare Berührung mit der Außenwelt. Ähnliches gilt vom Ge- 
-  schmacksinn. 

; Die zur Frage stehende meta- nal Erkenntnis wird also grundsätzlich Er- 
j | fahrung genannt. Sie besagt ganz allgemein gesprochen gegenüber der rationalen Er- 
—  kenntnis eine hóhere Stufe, eine neue Qualitüt der Erkenntnis. Diese Art von Erfah- 
rung vermittelt Erkenntnis und ist eine gewisse Form von Erkennen, ist nur eine an- 
dere Gestalt von Erkennen. Sie hat nichts von der Dumpfheit der Sinneserkenntnis 
. und dem Mangel an Abstraktion, geistiger Helle und innerer Distanz, wie sie der Sin- 
E neserfahrung eignet. Wenn Olivi, bei dem die Erfahrung eine ganz außergewöhnlich 
3 große Rolle spielt, sagt, nichts sei uns erkenntnismäßig gewisser als die Erfahrung®, 
: so ist hier der Begriff Erfahrung in einem umfassenden Sinn gebraucht. Es geht, 
- letztlich um eine geistige Form der Gewißheit, die in einen meta-rationalen Bereich 
= vorstößt. 

[ Man darf nicht voreilig von vornherein eine solche hóhere Stufe der Erkenntnis 
E und ihre theoretische Erfassung ausschließen. Wie die Wirklichkeit mannigfach ge- 
= schichtet ist und nicht monistisch in einer Kategorie erfaßt werden kann, so auch die 
- Erkenntnis der Wirklichkeit. Die Frage ist nur, ob diese meta-rationalen Bereiche 
. in allgemeingültigen und verständlichen ,,wissenschaftlichen* Kategorien erfaßt wer- 
- den können. 

; f) Der Charakter der meta-rationalen Erfahrungserkenntnis: Evidenz, Gewiß- 


heit und Rationalität in einem höheren und qualitativ neuen Sinn 


Welches ist nun die Qualität dieser höheren Art von Erkenntnis? Zunächst ist 
zu sagen, daß der Übergang von der rationalen Erkenntnis zu jener meta-rationalen 
„Erfahrungserkenntnis“ kaum oder wenigstens nicht nur als ein gradueller verstan- 
den werden kann. Es ist vielmehr eine neue Schicht, ein qualitativer Sprung anzu- 
nehmen. Olivi spricht einmal von einem ‚„ineffabiliter excedere ^^. 

Er prägt einen sehr aufschlußreichen und entscheidenden Satz: Der Glaube 


Pis 22.524 


ist sowohl in sich als auch hinsichtlich seines Aktes und seines Gegenstandes hóchst 
vernünftig: Fides est in se rationabilissima et etiam eius actus et eius obiectum**. 

Zwar zeigt sich bei einer genauen Textexegese und im Vergleich mit dem Kon- 
text, daß hier nur gesagt ist, der Glaube sei „in sich“ höchst vernünftig und sinnvoll, 
nicht aber, daß diese fides rationabilissima auch für uns in der Erkenntnis zur Ge- 
gebenheit kommt und als solche erscheint. Es wäre ja auch denkbar, daß der Glaube 


56 Vgl. SQ, p. II, q. 59, e. (J II 530). 
5 Siehe unten S. 160. 
. 88 SQ, p. III, g. 8, series 2, ad 5, f. 81ra; a. a. O., series 3, ad 1, f. 81vb. 
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zwar „in sich“ höchst vernünftig ist, für uns aber als „Paradox“ erscheint. Daß je- 
doch diese fides rationabilissima auch von uns als solche irgendwie erkannt und „er- 
fahren“ wird, sagt Olivi an anderer Stelle. 


Bezüglich der Menschwerdung — der Begriff des Endlichen und des Unend- 
lichen schließen sich vom Standpunkt der natürlichen Erkenntnis aus — sagt Olivi, 
die Einigung der göttlichen Person mit der menschlichen Natur verstoße nicht nur 
nicht gegen das absolute Wesen des Seins und des Möglichen, sondern sie stehe viel- 
mehr in höchster Entsprechung dazu: plenissime consonat”. 


Im Hinblick auf die Trinität — von der natürlichen Erkenntnis aus gesehen 
schließen sich die Dreiheit der Personen und die metaphysische Einheit des gótt- 
lichen Wesens aus — sagt Olivi: Der Mensch „erfährt“, daß er durch seinen Glauben 
an die Dreiheit der Personen nicht in einen Widerspruch zur metaphysischen Einheit 
des göttlichen Wesens komme, sondern daß er damit diese Einheit sogar auf eine 
unaussprechliche Weise bejahe: experitur homo se ineffabiliter excedere*? etc. 


Es ist nicht leicht, den genauen Sinn dieser Superlative — fides rationabilis- 
sima, plenissime consonare, ineffabiliter excedere zu bestimmen. Handelt es sich 
hier um eine Rationalitàt, welche nur eine superlative Steigerung der aristotelischen 
Rationalität ist, oder geht es vielmehr um eine qualitativ neue Ebene, um einen meta- 
rationaleu Bereich? In gewisser Hinsicht trifft beides zu. Einerseits soll nachgewiesen 
werden, daß die Glaubensprinzipien nicht gegen die metaphysischen Seinsprinzipien 
versiofben, sondern vielmehr in Einklang mit ihnen stehen‘. Andererseits geht es 
in der Erfahrungserkenntnis um qualitativ neue, meta-rationale Bereiche, die nur 
dem Gläubigen in dieser Weise zur Erfahrung kommen, die in dieser Tiefe nur er- 
fahren werden, wenn der Glaube im jeweiligen Menschen schon sehr tief geworden 
ist: „Hanc autem (veritatem catholicam) non omnes fideles possunt intelligibiliter 
contemplari; sed tamen secundum mensuram suae fidei et caritatis quasi palpant et 
sentiunt illam**, 


In den Superlativen ist also ausgesprochen, daß der Glaube zwar vom Stand- 
punkt eines Rationalisten aus als Widersinn erscheinen mag‘, daß er jedoch von 
der Warte eines glühenden Gläubigen aus eine höchst vernünftige (rationabilissima) 
Sache ist, ein Höchstmaß an Sinn in sich schließt. Es entsteht durchaus nicht 
mehr die Vorstellung, in diesem meta-rationalen Bereich würden alle Regeln der 
Logik außer Kraft gesetzt und an ihre Stelle trete eine chaotische und völlige un- . 
kontrollierbare irrationale Willkür. 


5 Siehe unten S. 164. 60 Siehe ebd. 

5! Für die Trinitätslehre vgl. SQ, p. I, q. 5, c. Ed. M. Schmaus, Liber Propugnatorius 
II, 2. Bd., 165—169; für die Christologie SQ, p. II, q. I, c., f. 41ra—rb. 

$? Siehe unten S. 162. 

$3 Princ. III (Bonelli I, 309): „Ex quo autem Christus venit in mundum, genus huma- 
num redempturus, tradidit hominibus multa credenda, tam in factis, quam in verbis, tam in 
vita, quam in doctrina, quae summe impossibilia videntur intellectibus hominum ratiocinan- 


tibus ex principiis per sensuum, experimenta collectis, seu procedentibus secundum ele- 
menta hujus mundi.‘ 
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Im Gegenteil. Der Ausdruck fides rationabilissima besagt eher, hier gelte eine 
Logik, eine Sinnhaftigkeit in einem den rationalen Verstand übersteigenden, emi- 
nenten und ausgezeichneten Sinn. j 

Das gleiche gilt vom Glaubensakt. Der Glaubensakt als Zustimmung zu einem 
nicht evidenten Sachverhalt, als das sacrificium intellectus, mag vom Standpunkt 
einer engen Rationalität als entwürdigend und als Widersinn erscheinen, von einer 
höheren Warte aus gesehen stellt er einen höchst sinnvollen Akt dar, denn er besagt 
die restlose Überantwortung an Gott, die Preisgabe, das Opfer der geschlossenen 
Autonomie. Nur diese Haltung wird dem Wesen des Geschöpfes in seinem Verhält- 
nis zu Gott gerecht. Die totale Hingabe ist die einzig sinnvolle Verhaltensweise des 
Geschópfes: actus fidei rationabilissimus‘. 


£g) Der Übergang von der rationalen Ebene in den Bereich der Glaubenser- 
. kenntnis 


Die Phänomene, die hier zur Sprache kommen, sind allgemeiner Art, und der 
Übergang von einer Ebene, der qualitative Sprung von einer niedrigeren in eine 
höhere Ebene zeigt Gesetzmäßigkeiten, die man als die Grundgesetze des seelisch- 
geistigen Lebens bezeichnen kann. 

Von der niedrigeren Stufe aus erscheint die höhere Stufe als unerreichbar, als 
dunkel. Der Sprung in eine neue Existenzebene setzt Wagnis, Mut, Preisgabe der 
Sicherheit und einen Sprung ins Dunkel voraus, verlangt den vollen Einsatz existen- 
tieller Entscheidung. Ist der Sprung jedoch vollzogen und die neue Ebene erreicht, so 
erscheint oft das, was vorher dunkel, was eine völlig irrationale Realität, der Raum 
des Unbekannten war, nicht nur sinnvoll, sondern sinnvoll im ausgezeichneten Grad, 
das Frühere um ein Unvergleichliches übertreffend. Es erscheint, um mit Olivi zu 
sprechen, als rationabilissimum. Diese Evidenz und Gewißheit ist von viel höherer 
Qualität, wenngleich alles für den, der zurückbleibt, dunkel bleiben muß. 

Dieses Grundgesetz geistigen und personalen Seins gilt auch in einer gewissen 
Hinsicht im Bereich des Glaubens. Besonders bei Olivi wird in außergewöhnlicher 
Weise deutlich, wie die Grundakte christlicher Existenz von Freiheit her bestimmt. 
sind, wie es um die Totalität des Einsatzes, um den Sprung heraus aus sich selbst, 
um die bedingungslose Preisgabe der eigenen Autonomie geht. Das gilt sowohl für 
den Glaubensbegriff Olivis wie auch für die Liebe. Der Glaube ist beim Spiritualen- 
führer wesentlich dadurch gekennzeichnet, daß hier eine bedingungslose Überant- 
wortung an Gott geschieht, das restlose Opfer der geschlossenen Autonomie. Des- 
gleichen wurde im Rahmen der contemplatio die Liebe sichtbar als Totalhingabe der 
geschöpflichen Person“. 

Zwei Elemente an diesen geistigen Akten treten besonders hervor. Einmal ist es 
der existentielle Charakter dieser Vollzüge, die Bedingungslosigkeit und der totale 


6 Vgl. Das Glaubensproblem; siehe oben S. 159 f. 
65 Vgl. Das Glaubensproblem. 
6% Siehe oben S. 133 ff. 


11 Franz, Studien, 43. Jahrg., Heft 2/3 
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Einsatz, mit dem sie vollzogen werden. Ferner ist es die Intensität, mit der ein sol- 
cher Akt getätigt wird. Das Maß des existentiellen Einsatzes und der Grad der In- 
tensität haben entscheidende kognitive Funktion. 

Olivi hat diesen Sachverhalt an zahlreichen Stellen formuliert. Hinsichtlich der 
Erfahrungserkenntnis in bezug auf die Trinität sagt er: adhaerendo experitur homp, 
videt et sentit*? etc. Das erfahrungsmäßige „Schauen“ und „Spüren“ in dieser höhe- 
ren Erkenntnisart ist abhängig vom adhaerere. Nun ist gerade die adhaesio ein Zen- 
tralbegriff der Glaubenslehre und besagt den personalen, totalen und bedingungs- 
losen Charakter, welcher der Glaubenshingabe eignet“. 

Ahnliches ist gemeint, wenn Olivi sagt, nicht alle Glàubigen kónnten die christ- 
lichen Wahrheiten „mit Händen greifen und spüren“, vielmehr richte sich diese 
tiefere Erkenntnis ganz „nach dem Maß“ des Glaubens und der Liebe. Auch hier ist 
betont, daß der ganzheitliche Einsatz, der Grad dieses Einsatzes für die Tiefe der 
Erkenntnis „Maß“-gebend ist“. 

Das personale und dialogische Fundament der Erfahrungserkenntnis wird aufge- 
zeigt, wenn Olivi sagt, Gott schenke seine Weisheit seinen Freunden, und wenn er 
behauptet, im Gebet — welches als Liebesvollzug bestimmt wird — geschehe ein 
tieferer Zuwachs an Erkenntnis als im wissenschaftlichen Studium”®. 

Die Intensität der personalen Zuwendung kommt zur Geltung, wenn gesagt 
wird, Voraussetzung für das klare Sehen des Verstandes sei, daß dieser „fortissime“ 
auf die Glaubenswahrheiten hingewendet werde und dadurch Schliff und Sehkraft 
gewinne”. 

Immer wieder ist dasselbe gemeint: Die Tiefe der Erkenntnis ist nur der Reflex, 
der Niederschlag jener Bewegung des Menschen auf Gott hin, die gekennzeichnet ist 
durch Totalität des Einsatzes und der Hingabe. Hier wird auch verständlich, daß die 
Willensfreiheit ein zentrales, vielleicht das zentrale Problem in der Philosophie und 
Theologie Olivis ist. Die Erkenntnis ist nicht zuletzt eine Funktion des in Freiheit ge- 
leisteten personalen Einsatzes. 

Schon in der Psychologie und Erkenntnistheorie Olivis gilt der Grundsatz, daß 
die Erkenntniskraft des Verstandes sich mißt an der Intensität der Willensbewegung, 
dai der Verstand durch seinen Konnex mit dem Willen in die Ebene der Personali- 
tät erhoben wird und damit eine Seinsvollkommenheit gewinnt, die ihm von sich aus 
nicht zukommt? 

Die personalen Vollzüge des Glaubens und der Liebe, welche zunächst aus Wille 
und Freiheit stammen, haben kognitive Funktion. Olivi versucht für den theologi- 
schen und religiösen Bereich die Erkenntnis herauszuholen aus ihrer Sachhaftigkeit 
und Wissenschaftlichkeit, aus der objektiven Ebene theoretischer Distanz und sie in 
den Bereich personaler Innerlichkeit und Existentialität zu bringen. 


9 Vgl. SQ, p.L q.5, c. Ed. M. Schmaus, Liber Propugnatorius II, 2. Bd., 168. 
Olivi sagt dort auch, daß nur ein „solidissimus‘‘ und „ferventissimus‘‘ im Glauben zum Ver- 
kosten dieser Wahrheit gelangen kann. 5$ Siehe Das Glaubensproblem. 

6 Siehe oben S. 160. “0 Siehe Anm. 39. 

7! Siehe oben S. 137. 7? Siehe oben S. 129 f. 
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Er sagt, die Liebe einige uns „purius, et abstractius, et altius, et immediatius, et 


- intimius, et radicalius, et firmius“ mit Gott als das wissenschaftliche Studium”. Die 


personale Gemeinschaft mit Gott in der Liebe steht auf einer qualitativ neuen, meta- 
rationalen Ebene (altius, abstractius); sie schafft auch einen ausgezeichneten Raum 
der Innerlichkeit (intimius). Schließlich sind in diese Liebeseinigung, die aus Wille 
und Freiheit stammt, von Grund auf alle Krüfte hineingenommen (radicalius, fir- 
mius). Daher stellt die Erkenntnis, die dem Menschen aus der intimen Liebeseini- 
guag zuwächst, gegenüber der rein rationalen und wissenschaftlichen Erkenntnis ein 
novum, eine neue Qualität dar. | 


Man kónnte die Belege aus dem Werke Olivis fortsetzen. Gerade in der theolo- 
gischen Erkenntnistheorie zeigt sich die Geschlossenheit des olivischen Denkens. Die 
Lehre, daß wahre religiöse und theologische Erkenntnis bestimmt ist vom Willen, 
von der Freiheit und vom personalen Bezug zu Gott her, ist bereits grundgelegt in 
der philosophischen Anthropologie und Erkenntnislehre. 


4. Die Verwendung des wissenschaftlichen Beweises in der Theologie Olivis 


Olivi verwendet den Beweis einmal apologetisch, und zwar hat diese Art des 
Beweises gewissermaßen zwei Seiten. Er wird verwendet sowohl im Sinn einer nega- 
tiven Abgrenzung, als auch einer positiven Hinführung. Dann wird der wissenschaft- 
liche Beweis auch zur Entfaltung des Glaubensgutes in der theologischen conclusio 
eingeführt. 


a) Der wissenschaftliche Beweis und die apologetische Methode 


Olivi führt den Beweis unter apologetischem Gesichtspunkt ein. Die demonstra- 
tio hat dann die Funktion einer negativen Abgrenzung. Es soll lediglich nachge- 


. wiesen werden, daß eine Glaubenswahrheit im Sinne der Widerspruchsfreiheit nicht 
- gegen die metaphysischen Seinsprinzipien verstößt, sondern ein „possibile“ und ,,cogi- 
` tabile* ist. Dabei stellt Olivi im Obersatz eine allgemeine metaphysische Aussage 


hin und verbindet sie im Untersatz mit der Glaubenswahrheit in dem Sinn, daß er 
sagt, der in der Glaubenswahrheit implizierte Sachverhalt, etwa die Mehrheit der 
Personen in Gott oder die Vereinigung der menschlichen Natur mit Gott, verstoße 
nicht gegen die Behauptung des Obersatzes. 

Nun werden genaue Angaben gemacht über die Stellung des Untersatzes und 
seine Gewißheit. Der Untersatz ist insofern eine propositio necessaria, als gegen ihn 
keine stichhaltigen Gegengründe geltend gemacht werden kónnen. Also ist in der 


- Glaubenswahrheit kein metaphysischer Widerspruch enthalten. Olivi wendet diese 
- apologetische Methode sowohl in der Trinitätslehre als auch in der Christologie hin- 
"sichtlich der hypostatischen Union an. Sogar in der Lehre vom Glauben wird sie 
- eingeführt. Dort weist er nach, daß der Aktvollzug des Glaubens, insofern hier ei- 


73 Siehe Anm. 39. j 
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nem nicht evidenten Sachverhalt zugestimmt wird, keinen psychologischen und logi- 
schen Widerspruch in sich schließe und daher möglich sei”. Uti 

Nun ist aber an diesem apologetischen Modus und Beweis außer seiner negativ- 
abgrenzenden Funktion noch eine positiv-hinweisende Funktion zu entdecken. Man 
könnte dies ganz allgemein etwa so formulieren: Die Glaubenswahrheit verstößt nicht 
nur nicht gegen die metaphysischen Seinsprinzipien; es ist vielmehr so, daß in ihr 
höchst wunderbare Entsprechungen zur.metaphysischen Ordnung wahrzunehmen sind. 
Sie ist nicht nur frei von Widerspruch, sondern sie steht in höchst wunderbarer 
Entsprechung zum Wesen des Seins. 

So wird z. B. in der quaestio über die Trinität gesagt, der Mensch habe eine reale 
Glaubenserfahrung davon, daß er in der Bejahung der Mehrheit der Personen in 
Gott nicht abweiche von der Bejahung der Einheit in Gott, ja, daß er gerade da- 
durch die göttliche Einheit in einer überragenden Weise erfasse”. Die Formulierung 
lautet also kurz so: nicht nur kein Widerspruch, sondern vielmehr höchste Erfüllung: 
sed potius etc. 

In der quaestio über die hypostatische Union sagt Olivi, diese unio der gótt- 
lichen Person mit der menschlichen Natur verstoße nicht nur nicht gegen das abso- 
lute Wesen des Seins und des Móglichen, vielmehr stehe sie in hóchster Entsprechung 
dazu: nullo modo repugnat, immo potius plenissime consonat absolutae rationi entis 
et facibilis'*. 

Wir haben also in diesen Beispielen einen Umschlag des Beweises vom Negativ- 
Abgrenzenden zum Positiv-Hinführenden und Hinweisenden. Im Falle der Trinität 
liegt dieses Moment allerdings im Bereich der Erfahrung. 

Damit klingen nun bei unserem Autor, so vorsichtig er auch die propositiones 
necessariae zum Apologetischen hin abgegrenzt und abgesteckt hat, doch irgendwie 
die traditionellen rationes necessariae eines Anselm und Richard von St. Viktor an. 


b) Die theologische conclusio 


c» ma — 


Olivi gestattet auch den Beweis als Mittel für die conclusio theologica. Von : 


einer Wahrheit wird auf eine andere geschlossen, oder es wird das Gesamt des Glau- 
bensinhaltes durch Schluß entfaltet und spezialisiert. 

Als Beweis dafür, daß aus einer Glaubenswahrheit eine andere erschlossen wird, 
führt Olivi das Beispiel aus 1 Kor 15 an, wo der Apostel die Korinther, welche an 
die Auferstehung Christi glaubten, zum Glauben an unsere Auferstehung führte. 
Weiterhin beweisen wir aus dem Glauben an das Alte Testament durch Beweis den 
expliziten Glauben an das Neue Testament. Als Beleg dafür, daß die Theologie das 
Gesamt des Glaubens an die Schrift und an das in der Kirche bewahrte Glaubensgut 


" Vgl. SQ, p. III, q. 89, c., f. Orb: ferner argumenta ad 1 seriem, f. 78ra—rb und 
f. 80ra— vb. 
® Vgl. SQ, p. 1, q.5, ce. Ed. M. Schmaus, Liber Propugnatorius ‚II, 2. Bd., 168: 
„Experitur homo tam in actu sui intellectus quam in actu affectus se per hoc non recedere 
ab altitudine divinae simplicitatis et unitatis, sed potius per hoc se ineffabiliter excedere 
in apprehensione ipsarum.* 15 SQ) nott quise 1.40vh: 


a. 
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durch Schluß weiter entfaltet, klärt und durchdringt, weist Olivi darauf hin, daß die 


Theologie den Gläubigen zu einem differenzierteren Glauben führt: ,,Denjenigen, der 
an die Heilige Schrift und an die katholische Kirche glaubt, führen wir zu einem 
differenzierteren Glauben dessen, was die Schrift undifferenziert sagt und die Kir- 
che glaubt: wir führen ihn, so sage ich, dahin, indem wir die Schrift als ein „totum 
integrale“ gleichsam in ihre Teile auseinanderfalten und indem wir den Glauben der 
Kirche gleichsam wie ein „universale“ in seine „particularia“ entfalten". 


Die Entfaltung eines gewissermaßen globalen und umfassenden, undifferen- 
zierten Glaubens in einen differenzierten und erhellten Glauben durch die conclusio 
ist hier klar ausgesprochen. 


Olivi wendet sich dann dagegen, daß die Theologie deswegen eine Wissenschaft 
sei. Selbst wenn uns diese wissenschaftlich erworbenen consequentiae wissenschaft- 
lich gewiß sind, so haben sie doch nicht den vollen Charakter wissenschaftlich erwor- 
bener Schlußsätze, da die Prinzipien aus dem Glauben stammen. Also liegen auch die 
Schiußsätze noch innerhalb des Glaubensbereichs. 


Wenn wir die Darlegungen zusammenfassend überblicken, so kann man fest- 
stellen, daf die Verwendung des wissenschaftlichen Beweises bei Olivi reichhaltig ist. 
Die demonstratio ist sowohl Defensions- als auch Inventionsprinzip. Letzteres aller- 
dings ist sie nur in einem gewissen und eingeschränkten Sinn. Ferner dient sie zur 
Entfaltung des Glaubens im Sinne der conclusio theologica. Die apologetische Me- 
thode richtet sich bei Olivi in hohem Maße gegen die philosophische Weltan- 
schauung des Lateinischen Averroismus. Unser Autor móchte im Hinblick auf die 
Metaphysik den Glauben festigen und sichern. 


Zusammenfassung und Kritik 


Das Werk Olivis ist geprágt von der spiritualistischen Idee. Olivi ist der Führer 
und Sprecher einer geschichtlichen Strómung in der Hochscholastik und zugleich der 
Theoretiker dieser Idee. In der Endphase der Geschichte, die bereits angebrochen 
ist, soll das evangelische Leben in seiner vollen Reinheit wiederhergestellt werden. 
Franz von Assisi ist der Typos dieser neuen Zeit, der homo religiosus. Die soziolo- 


” SQ, p. III, q. 9, c., f. 82rb— va: „Ex fide enim resurrectionis Christi quam credebant 
Corinthii Apostolus per consequentiam deducit eos ad credendum resurrectionem nostram. 
Ex fide etiam Veteris Testamenti per plures consequentias probamus explicitam fidem Novi. 
Credentem vero Scripturae sacrae vel catholicae Ecclesiae deducimus in distinctas creduli- 
tates eorum quae indistincte dicit Scriptura vel credit Ecclesia, deducimus, inquam, distin- 
guendo Scripturam quasi totum integrale in suas partes et distinguendo fidem quam credit 
Ecclesia quasi universale in particularia. 

Quamvis autem huius consequentiae aliquando sint necessariae et eorum necessitas sit 
nobis scientialiter nota, non tamen conclusio per huiusmodi consequentiam deducta est 
propter hoc nobis scientialiter nota, sed solum eo modo quo est nobis notus ille articulus fidei 
ex quo est sic deducta. Et ideo si ille articulus est nobis sola fide notus, et illa conclusio erit 
nobis sola fide nota, ut verbi gratia, quamvis haec consequentia: ‚Socrates currit, ergo mo- 
vetur' sit nobis scientialiter nota, non tamen ex hoc est nobis certum Socratem moveri, nisi 
quatenus est nobis certum Socratem currere." 
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gische Struktur der Kirche wird die Mónchskirche sein. Die Verbindung zu Kultur, | 
Humanismus und den profanen Wissenschaften wird abgewiesen. | 

Der spiritualistischen Idee steht eine andere Bewegung kontradiktorisch gegen- 
über. Im Lateinischen Averroismus wird in einer betont paganisierenden Weise und 
mit bewußt unchristlicher Tendenz ein „reiner“ Humanismus, ein innerweltliches 
Kultur- und Wissenschaftsideal proklamiert. Die Idee der reinen Spiritualität und 
das immanentistische Humanismusideal stehen sich so schroff gegenüber, daß Olivi 
die Aristotelesrenaissance mit dem Antichrist in Beziehung bringt. In ihr wird ein 
prinzipieller Widerspruch zum Christlichen gesehen, welcher vor allem in der Hybris 
und dem Autonomieanspruch der „weltlichen“ Philosophie besteht. 

Auch Thomas, der eine fruchtbare Synthese des aristotelischen Systems mit der 
christlichen Theologie versucht, ist von der Kritik Olivis mitbetroffen. In den Augen 
des Spiritualenführers muß diese Synthese zweier an sich widersprechender Geistes- 
richtungen als höchste Gefahr für den Glauben erscheinen. Wenngleich die Kritik 
Olivis soziologisch bedingt ist, weil sie sich gegen eine ganz bestimmte Philosophie 
richtet und eine ganz bestimmte Vorstellung von Christentum voraussetzt, so kann 
die Auseinandersetzung doch als der Ausdruck einer grundsätzlichen Spannung zwi- 
schen Christentum und Kultur, Theologie und Philosophie angesehen werden. 

Die Folge dieser Kontroverse ist, daß sich in der Theologie Olivis wohl der ex- 
tremste Pol des hochscholastischen Denkens herausbildet, daß in seiner Theologie | 
eine höchst eigenständige Denkform entsteht. Der Ansatz seines Denkens ist originell | 
und die Durchführung dieses Ansatzes in der ganzen Theologie geschlossen und äu- 
Berst konsequent. Die Ablösung von der griechischen Antike ist hier in einem Maß 
vollzogen wie bei keinem Denker in der Hochscholastik. 

Der Vorteil der olivischen Theologie besteht darin, daß hier Kategorien erar- 
beitet sind, die wesentliche christliche Gehalte in mancher Hinsicht besser erfassen 
als etwa das thomasische System. Luther und Kierkegaard werden in dieser Her- 
auslösung des genuin Christlichen aus aller Verquickung mit Kultur und Philosophie 
weiterführen. Der Nachteil der spiritualistischen Theologie ist gleichfalls sehr groß. 
Die Idee einer rein religiösen Existenzform, die alle Verquickung mit dem Profanen 
ausschließt, macht eine christliche Weltgestaltung, christliche Kultur und Philoso- 
phie prinzipiell unmöglich. Auch hierin kann Olivi als Vorläufer reformatorischer 
Theologen angesehen werden. 

Stellt man die Frage nach der Theologie bei Olivi, so muß man bei der contem- 
platio ansetzen. Die vita contemplativa ist die rein religiöse Existenzform der Mönchs- 
kirche in der Endzeit. Sie ist nicht zuletzt eine bewußte Antithese zum ßios quAócoqoc 
der griechischen Antike. Es stehen sich zwei ganz verschiedene Lebensziele gegenüber. 

Bei Aristoteles ist dewoia die rein philosophische und theoretische Lebensform 
als Teilnahme am beseligenden Leben der Gottheit, der vönoıs vonoews Bei Olivi ist 
contemplatio als perfectus actualis amor, als Liebesakt, der höchstmögliche Aktvoll- 
zug in der innergöttlichen und außergöttlichen Wirklichkeit. Contemplatio besagt 
hier einen Totalakt der geschöpflichen Person, in welchem die restlose Liebeshingabe 
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an Gott und den Mitmenschen geleistet wird. Die aristotelische Ethik ist wesentlich 
geprägt durch die dianoetischen Tugenden. Die Ethik der Endzeit, die perfectio 
evangelica, ist gekennzeichnet durch die contemplatio, welche als die Verwirklichung 
des evangelischen Liebesgebotes verstanden wird. 

In den Hingabeakt der contemplatio ist das kognitive Element A. und 
bildet gewissermaßen nur eine Teilfunktion des personalen Totalaktes. Die Tiefe 
der Erkenntnis hängt ganz ab von der Intensität der Liebeshingabe, vom Maß und 
Grad des existentiellen Einsatzes. In der reinen Schau der Wahrheit bei Aristoteles 
sieht Olivi einen Mangel an existentiellem Ernst. Gerade Gott gegenüber ist eine rein 
betrachtende Haltung unmöglich. Der religiöse Akt ist wesentlich gekennzeichnet 
durch totalen Einsatz. Die Schärfe der Auseinandersetzung beruht nicht zuletzt darin, 
daß der olivischen contemplatio eine religionsphilosophische Problematik zugrunde- 
liegt. 

Die Lehre von der contemplatio setzt eine Anthropologie und Psychologie 
voraus, die sich sehr stark von den anderen Denkern der Hochscholastik unterschei- 
det. Irn Gegensatz zu dem betont sachhaften, objektiven und passivistischen Denken 
der aristotelischen Psychologie erarbeitet der Spiritualenführer in ausgezeichneter 
Weise die Kategorien des Personalen, der spezifisch seelischen Subjektivität und 
Innerlichkeit. 

Am glänzendsten zeigt sich die Ablösung von der Antike im Willensbegriff. Der 
Wille und die Freiheit sind die höchste Seinsvollkommenheit der Seele und die voll- 
kommenste Seinsform im Schichtenaufbau der Welt. Aus dem Willen als dem wur- 
zelbaften Einheitsgrund der Seele entspringen alle anderen Vermögen. Der Wille 
wird nicht vom erkannten Gut bewegt, ist nicht in erster Linie Streben nach etwas 
noch nicht Erreichtem, sondern ist Selbstmächtigkeit, höchste Aktualität, Vitalität 
(primus motor, causa prima, actualitas, vita pura etc.). Nur ein Wesen, das sich selbst 
zugehört, ist fähig, sich in vollem Sinn hinzugeben. Die ganze Psychologie und Wil- 
lenslehre ist letztlich auf die Grundnorm der evangelischen Ethik, das Liebesgebot 
hin entworfen. 

Nicht nur der Willensbegriff, auch der Erkenntnisbegriff Olivis ist total ver- 
schieden von dem der aristotelischen Philosophie. Der Verstand als die dem Willen 
untergeordnete Seinsform ist durch seinen Konnex mit Wille und Freiheit auf die 
Ebene der Personalität erhoben und übersteigt dadurch gewissermaßen sich selbst. 
Er wird zu einer Funktion des personalen Willens. Die Konsequenzen dieses struk- 
turpsychologischen Ansatzes sind geradezu revolutionär und wirken sich iu der gan- 
zen Theologie aus. 

Die Vorteile dieser Psychologie bestehen darin, daß die Erkenntnis in ihrer Ab- 
hängigkeit vom Willen und der volitiven Personmitte gesehen wird. Gerade die Tie- 
fenpsychologie hat diese Abhängigkeit wieder in aller Deutlichkeit herausgestellt. 
Die Einsicht speziell in Lebensfragen und in ethischen Dingen ist weithin bestimmt 
durch bewußte und unbewußte Strebungen, letztlich durch die volitive Grundein- 
stellung der Person, von ihren Fehleinstellungen und idealen Zielen. 


r 
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Andererseits birgt die olivische Psychologie nicht zu unterschätzende Gefahren 
in sich. Seine Habituslehre, die imperiositas als die herrscherliche Verfügungsmacht 
des Menschen über sich selbst, entspringt einer ganz hohen Vorstellung vom Men- 


schen, kann. aber zu einer Vergewaltigung der niedrigeren Schichten des mensch- . 


lichen Strebungsgefüges führen. Auch hier zeigt die medizinische Psychologie, daß 
eine zu starke Betonung des Willens die Integration der menschlichen Ganzheit er- 
hehlich gefährden kann. Die christliche Ethik und Aszetik ist dieser Gefahr nicht 
selten erlegen. Die thomasische Psychologie ist von ihrem Ansatz her harmonischer, 
ausgewogener und gegen dualistische und manichäische Verbiegungen weniger an- 
fállig. 

Die Theologie ist nach Olivi nicht wissenschaftstheoretisch lokalisierbar, weil 
sie keine Wissenschaft im eigentlichen Sinn ist. Dem Ausdruck „studium“, der häu- 
fig verwendet wird, haftet noch der Charakter einer ganzheitlichen, auch ethischen 
Bemühung an. Die Ortsbestimmung der Theologie ist bei Olivi eine ganz andere als 
eiwa bei Thomas. Nach letzterem hat die Theologie einen ganz genau bestimmten 
Ort in dem großen Konnex von Wissen und Erkennen. Sie ist eine der scientia Dei 
untergeordnete Wissenschaft. 


Olivi wendet sich scharf gegen die reine Wissenschaftlichkeit, gegen die Ver- 
sachlichung der theologischen Vernunft. Die theologische Erkenntnis ist nicht ein 
isolierter Akt des wissenschaftlichen Verstandes, ein partielles Geschehen am Men- 
schen, das sich in der Peripherie des Intellekts und in theoretischer Distanz vollzieht. 


Studium est opus contemplationis. Das Studium ist eine Funktion der Liebe, 
muf aus der Liebe kommen und auf die Liebe hingeordnet sein. Das ist der Ort der 
Theologie bei Olivi. Dieser Ort ist durch religióse, ethische und aszetische Gesichts- 
punkte bestimmt. Die Erkenntnis darf nicht herausgelöst sein aus dem Gesamt der 
Person. Das Erkennen muß ein integrierter Akt des ganzen Menschen sein und ist in 
hohem Maß abhängig von der ethischen Qualität des jeweiligen Menschen. Diese 
ganze Problematik taucht immer wieder in der Tradition auf, insbesondere in der 
grundlegenden Frage, ob der 'Theologe auch ein sanctus sein müsse, ob theologisches 
Wissen genau so erworben werden kónne wie jedes andere Wissen. 


Bei Olivi klingen schon sehr stark die späteren Ausfälligkeiten Luthers gegen 
die „Hure Vernunft“ und gegen „Narristoteles“ an’. Auch betont der Spiritualen- 
führer mit einem unerhórten Ernst den ethischen Charakter, bzw. die ethischen Vor- 
aussetzungen aller Werterkenntnis im weiteren Sinn, und er nimmt in einer Ent- 
schiedenheit gegen allen Kultur-, Wissenschafts- und Erkenntnisoptimismus Stellung, 
wie man es später etwa bei Kierkegaard gegenüber Hegel und in der Existenzphilo- 


sophie gegenüber dem modernen wissenschaftlichen Fortschrittsoptimismus feststel- 
len kann. 


7? Die Stellung Olivis zur aristotelischen Philosophie ist sicher weithin schon vorge- 
geben bei seinem Lehrer Bonaventura. Vergleiche dazu die ausgezeichneten Ausführungen bei 
J. Ratzinger, Die Geschichtstheologie des heiligen Bonaventura, München— Zürich 1959. 
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Die theologische Erkenntnistheorie Olivis ist von mannigfachen Faktoren 
bestimmt. Einerseits kommt die Idee von der endzeitlichen Erfahrungserkenntnis 
Gottes zur Geltung. Andererseits nimmt er eine Fülle traditioneller Elemente auf. Er 
muß jedoch den traditionellen intellectus fidei (genitivus obiectivus) ganz neu er- 
arbeiten. Inzwischen ist die aristotelische Philosophie mit ihrem Erkenntnisbegriff 
ius Spiel der Diskussion gekommen, und damit ist die Situation völlig verändert. 
Gegenüber dem aristotelischen Erkenntnis- und Wissenschaftsbegriff muß der tra- 
ditionelle intellectus fidei neu begründet werden. 

"Thomas bleibt in seiner theologischen Erkenntnis- und Wissenschaftslehre in 
der Konsequenz der von ihm aus Aristoteles übernommenen Begrifflichkeit. Die Theo- 
logie ist scientia conclusionum, ist in einem neuen Sinn intellectus fidei (genitivus 
subiectivus). Olivi versucht die dialektische Spannung, die darin besteht, daß die 
Glaubenswahrheiten einerseits dem natürlichen Verstand verschlossen sind und an- 
dererseits doch wieder von einer tiefen Gläubigkeit erfaßt werden können, dadurch 
zu bewältigen, daß er über den aristotelischen Bereich der rationalen Erkenntnis 
hinaus einen anderen, meta-rationalen Bereich der Erfahrungserkenntnis in erkennt- 
nistheoretischer Hinsicht erarbeitet. Diese Erkenntnis stellt eine neue Qualitàt, eine 
höhere Form des Erkennens dar. Auf dieser höheren Ebene gilt eine Rationalität, 
eine Logik und eine Evidenz hóherer Art. 

Der Sachverhalt ist sehr vielschichtig. Einerseits wird aus einem apologetischen 
Anliegen heraus versucht, nachzuweisen, die Glaubensprinzipien würden nicht gegen 
die metaphysischen Seinsprinzipien verstoßen, andererseits geht es doch um einen 
qualitativ neuen und meta-rationalen Bereich, welcher nur einem tiefen Glaubens- 
verständnis zugänglich ist. 

Olivi läßt die wissenschaftliche Theologie, die theologia conclusionum durchaus 
gelten, stellt aber die Relativität, d. h. die Vorläufigkeit dieser Theologie heraus. Die 
Theologie der Erfahrungserkenntnis ist die Theologie im eigentlichen Sinn? Dieser 
neue theologische Erkenntnisbegriff ist ganz und gar personal strukturiert. Die unio 
ist der zentrale Begriff. Wahre theologische Erkenntnis stammt nur aus der Gemein- 
schaft mit Gott und bemißt sich nach dem Maß des Glaubens und der Liebe, nach 
dem Grad des existentiellen Einsatzes im Glaubens- und Liebesvollzug. 

Es ist der traditionelle intellectus fidei, der hier in veränderter Form wieder 
lebendig wird. Auch die rationes necessariae Anselms sind wieder gegenwärtig. Das 
ganze ist jedoch insofern neu erarbeitet, als es in der Diskussion mit der aristote- 
lischen Erkenntnis- und Wissenschaftslehre formuliert ist. Selbstredend resultiert 
aus der eigenständigen Erkenntnistheorie eiue ebenso eigenständige theologische Me- 
thodenlehre. Die eigentlich gültigen Methodenprinzipien sind religiös-ethischer Na- 
tur. Der Glaube und die Liebe sind die entscheidenden Wege zu theologischer Er- 
kenntnis. 


79 SQ, p. IL, q. 5, c. Ed. M. Schmaus, Liber Propugnatorius II, 2. Bd., 160: „Sentit 
autem eam (veritatem) intime experientia spiritualis degustationis et in hac sola est com- 
plementum fidei et intelligentiae veritatis istius.“ 
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Die Vorteile dieser Erkenntnis- und Methodenlehre liegen darin, daß der eigen- | 


ständige Charakter theologischer und ethischer Erkenntnis aufgezeigt wird. Ethische, 
religiöse und theologische Erkenntnis ist eine Funktion der personalen Ganzheit und 


läßt sich nur bis zu einem gewissen Grad auf der Ebene wissenschaftlicher Objektivi- 
tät und Sachlichkeit gewinnen. Doch hat diese Theologie auch andere Konsequenzen. 
Wie ist hier überhaupt noch eine objektive und wissenschaftliche Theologie möglich? 
Wohin es führt, wenn das subjektive Element in der Erkenntnis die Oberhand ge- 
winnt und sich aus der wissenschaftlichen Objektivität emanzipiert, zeigt die Theo- 
logie Luthers und die Spaltung innerhalb des evangelischen Bekenninisses. 

Olivi steht in der augustinischen Tradition und führt weithin Gedanken der 
Viktoriner weiter. Er bildet wohl den schärfsten Gegenpol zu dem neu aufkommen- 
den Aristotelismus und übt diesem gegenüber eine ähnliche Funktion aus, wie etwa 
später Kierkegaard der Hegelschen Philosophie gegenüber. Bei aller Verschiedenheit 
halten sich doch typische Strukturen durch, die in der Geistesgeschichte immer 
wieder auftauchen und Ausdruck grundsätzlicher Spannungen des Geistigen sind. 
Bei Olivi ist gegen die aristotelisch ausgerichtete Theologie schon in einer Weise 
Stellung bezogen, daß auch Emil Brunner mit seiner Kritik am katholischen Glau- 
bensbegriff nicht mehr über die Schärfe der olivischen Kritik hinauskommt*?. 

Vielleicht wird die Erforschung des ausgehenden 13. Jahrhunderts zeigen, daß 
hier die Sprengung der Einheit des mittelalterlichen Weltbildes schon weithin voll- 
zogen ist. In der scharfen Frontstellung gegen alle Verquickung des Christlichen mit 


Kultur, Philosophie, Humanismus ist bereits die Position Luthers vorgeformt. Die 


starke Betonung des subjektiven in der Erkenntnislehre, die Erarbeitung neuer, an 
der Bibel orientierter Kategorien setzt hier ein. 

Zwar bringt die Besinnung auf das reine Wesen des Evangelischen und des 
Christlichen große Vorteile, doch hat die Nachteile die Geschichte selbst gezeigt. 
Unter diesem geistesgeschichtlichen und theologiegeschichtlichen Aspekt kann eine 
Rückbesinnung auf die Quellen einem geschichtlichen Selbstverstündnis, wie es heute 
die Begegnung der Konfessionen notwendig macht, nur fórderlich sein. 


s0 Siehe Das Glaubensproblem. 


ORDO FRATRUM MINORUM 


Über seine Anfänge und ursprünglichen Zielsetzungen 
Von Kajetan Eßer OFM 


(2. Fortsetzung) 
IV. Die ersten Krisen und Versuche zu ihrer Überwindung 


Das Leben der Minderbrüder am Anfang ihres Ordens war nicht nur unerhört 
neu, sondern auch in vieler Hinsicht hart und schwer!. Darum ist ohne weiteres ver- 
ständlich, daß mancher, der es im Feuer erster Begeisterung auf sich nahm, hinter- 
her schwer an der Last dieses Lebens trug. Er mußte um so schwerer daran tragen, 
als diesem Leben am Anfang jede räumliche Geborgenheit fehlte. Hinzu kommt 
noch, daß Franziskus, der alle irdischen Sicherungen hinter sich ließ und unbeirrt 
seiner hohen, einzigartigen Berufung folgte, bei der Aufnahme neuer Brüder groß- 
zügig war. Nicht zuletzt wurde die Situation noch dadurch erschwert, daß im ersten 
Jahrzehnt alle Neuankommenden ohne entsprechende Probezeit sofort und end- 
gültig in den Orden aufgenommen wurden. 

Diese Momente mochten sich so lange nicht negativ auswirken, als die lebendige 
Gestalt des hl. Franziskus der ebenso lebendige, alles zusammenhaltende Mittelpunkt 
der jungen Gemeinschaft war, und der strahlende Glanz seiner mitreißenden Persön- 
lichkeit alle Schwierigkeiten überdeckte. In dem Maße aber, als die Zahl der Brü- 
der wuchs und der persönliche Kontakt mit dem Heiligen als der maßgebenden 
Forma Minorum für die einzelnen Brüder schwieriger oder gar unmöglich wurde, 
traten manche Übelstände offen zutage. Mit der wachsenden Brüderzahl erwiesen 
sich auch, wie dargelegt wurde?, die eigentümlichen Verklammerungen des neuen 
Ordens als nicht genügend und drängten von innen her auf Uingestaltung und Wei- 
terentwicklung. 

Gerade diesen Gegebenheiten wird man sorgfältig Rechnung tragen müssen, 
wenn man der Frühgeschichte des Ordens und manchen Erscheinungen in ihr Ge- 
rechtigkeit widerfahren lassen will. 


1. Die Mißstände im Orden 


Man wird nicht vergessen dürfen, daß „Mißstände“ kein Thema für mittel- 
alterliche Legenden, auch nicht immer für die Chroniken sind. Oft reden sie nur am 
Rande davon, oft nur, um die Tugenden der Heiligen gebührend hervorzuheben. Wir 
werden also gerade in diesem Teil unserer Untersuchung mit aller Behutsamkeit 
vorgehen müssen. Wir müssen es auch in Kauf nehmen, daß die Außenstehenden 
mehr die äußeren, die franziskanischen Quellen mehr die inneren Schwierigkeiten 


1 Vgl. die bisherigen Untersuchungen zu unserem Thema: FranzStud 42 (1960) 97— 
129; 297—355. — Die Grundsätze der Zitationsweise werden beibehalten. 
2 A. a. O, 128; 326 u.a. 
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berücksichtigen. Im großen ganzen werden sich trotzdem beide Gruppen von Zeu- 
gen zu einem einheitlichen Bild ergänzen. 


a) Das fehlende klösterliche Leben 


Auf den Mangel an räumlicher Geborgenheit und auf das Fehlen einer ent- 
sprechenden Probezeit als Wurzel mancher Übel wies schon im Frühjahr 1220 der 
große Freund des jungen Ordens, Jakob von Vitry, hin: „Haec tamen religio 
valde periculosa nobis videtur, eo quod non solum perfecti, sed etiam iuvenes et 
imperfecti, qui sub conventuali disciplina aliquo tempore arctari et probari debuis- 
sent, per universum mundum bini et bini dividuntur“ (G)*. In dieser Aussage, die 
echte Besorgnis des Schreibers verrät, tritt auch zum ersten Male das Fehlen des 
eigentlich „klösterlichen Lebens“ (conventualis disciplina) als für den jungen Orden 
schädlich in Erscheinung. Mit dieser Auffassung des Jakob von Vitry deckt sich eine 
fast gleichzeitige Aussage des Rhetors Buoncom pagni : „Fratres Minores ex parte 
sunt iuvenes et pueri; unde, si iuxta aetatum suarum flexibilitatem sunt mutabiles 
et proclives, non est contra naturam; ipsi autem iam ad extremam dementiam per- 
venerunt, quia per civitates et oppida et loca solitaria sine discretione vagantur horri- 
bilia et inhumana martyria tolerando“ (J)*. Auch bei ihm erscheinen sowohl das un- 
stete Leben wie die Lebensweise, die für den normalen Menschen nicht zu ertragen 
sei, als verhüngnisvolle Müngel. In die gleiche Richtung weist ein anderes Zeugnis 
des Jakob von Vitry, das bei aller rhetorischen Fassung doch die echte Sorge 
um die von ihm so geschätzte franziskanische Bewegung erkennen läßt: ,,Hic autem 
perfectionis ordo et spatiosi claustri amplitudo infirmis et imperfectis congruere non 
videtur, ne forte descendentes mare in navibus et facientes operationem in aquis 
multis fluctibus procellis involvantur, nisi sederint in civitate, donec induantur 
virtute exalto“ (H). Jakob sieht richtig, daß für die Minderbrüder die weite Welt 
das „Kloster“ ist, und er will das, genau wie in seinem Brief aus Damiette (G), für 
erprobte Männer gelten lassen. Seine Sorge, die er sehr diskret hinter einer Reihe 
von Schriftzitaten verbirgt, geht dahin, daß die Praxis der Brüder, ein solches Leben 
einfach allen, die kommen, zuzumuten, den Schwachen und Unerprobten Ursache 
zum Ruin wird. Auch hier verlangt er als unbedingt notwendig ein vorbereitendes 
Leben in klösterlicher Zucht und Seßhaftigkeit. Mit nüchterner Sachlichkeit stellt 
der kuriale Biograph Gregors IX. Ähnliches fest, wenn er von seinem Herrn sagt: 

3 Analekten, 103. — Dieser Satz ist von manchen franziskanischen Autoren als spä- 
tere Interpolation angesehen worden (vgl. Testimonia minora p.80, n.2). Nun steht aber 
inhaltlich fast dasselbe in der Historia orientalis desselben Autors (Analekten, 106), 
auch läßt sich die Notiz aus dem anderen zeitgenössischen Schrifttum genügend bestätigen. 
Man darf auch mit Recht fragen, wer ein Interesse an solcher „Interpolation“ gehabt haben 
soll, nachdem im Orden das Noviziat eingeführt worden war (Herbst 1220), der Forderung 
Jakobs also in etwa schon Rechnung getragen wurde. Es ist doch eher anzunehmen, daß man 
später aus berechtigtem Ordensinteresse heraus den Satz zu eliminieren suchte. 

1 Bezeichnenderweise macht Lemmens hier den Zusatz, daß der Autor von der Zeit 
spreche, da im Orden die Gesetzgebung noch nicht beendet und kein Noviziat vorgeschrieben 


war (Testimonia minora, 92). — Das gleiche Argument hätte er doch auch bei Jakob von 
Vitry gelten lassen müssen (vgl. Anm. 3). 
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„Minorum etiam ordinem intra initia sub limite incerto vagantem novae regulae tra- 
ditione direxit et informavit informem“. Bei aller gebotenen Vorsicht gegen- 
über den Aussagen dieses Zeugen? darf man doch eruieren, daß der junge Orden in 
vielem eine klare Ausrichtung und eine feste Gestalt vermissen liefh und darum zum 
mindesten einer organisatorischen Formung bedurfte. ; 

In allen Zeugnissen wird der gleiche Mißstand sichtbar: den Brüdern, die nicht 
seßhaft sind, fehlte die Gebundenheit des Klosters und der klösterlichen Zucht, deren 
vor allem die Anfänger unter ihnen bedurften. Ihre Lebensweise, die durchaus an- 
erkannt wurde, war nur für gereifte und gefestigte Männer geeignet, aber nicht für 
jedermann. Diese neue Lebensart hätte eine umsichtigen Unterscheidung (discretio!) 
darüber bedurft, ob sie dem einzelnen zugetraut werden konnte oder nicht. Vielleicht 
war sie in ihrer Neuheit gerade für junge Menschen zu verlockend, wie es die Bemer- 
kung der Annales Normannici erkennen läßt, daß viele junge Studenten ,prop- 
ter novitatem insolitam* zu den Minderbrüdern übergegangen seien, wobei sie den 
Hinweis nicht unterdrücken: ,eligentes in hominum multitudine conversari“ (L). 
Übrigens glaubt auch Jakob von Vitry darauf hinweisen zu müssen, daf? die Min- 
derbrüder fast alle aufnehmen, die darum bitten (H). 

Offensichtlich waren sich die verantwortlichen Männer sowohl an der Römi- 
schen Kurie wie im Orden selbst über diesen Mißstand klar. In einem Schreiben des 
Papstes Honorius II., ebenfalls aus dem Jahre 1220, an die „Prioribus seu Custodi- 
bus Minorum Fratrum“, also an die verantwortlichen Männer des Ordens, wird 
darum kategorisch untersagt: „ne aliquem ad professionem vestri Ordinis, nisi per 
annum in probatione fuerit, admittatis*. Unmißverständlich gibt der Papst auch 
den Grund für diese Maßnahme an, wobei seine Worte wie eine Antwort auf die 
Bedenken des Jakob von Vitry klingen: ,ut regulares observantias suscepturi 
certo tempore ipsas probent et probentur in eis, ne sit locus de caetero poeni- 
tudini, quam non possit levitatis occasio excusare“. Der Papst setzte also nur eine 
Probezeit fest, verlangte aber keineswegs, dal die Brüder während dieser Zeit seß- 
haft sein müßten’. Trotzdem wurden in den nächsten Jahren noch Streitfälle wegen 


5 Vgl. Kap. 2, Teil 4, Anm. 36. 

$ Hier ist sicher zu beachten, daß die Ordensprofeß nicht eingeführt, sondern nur an 
das Ende des Probejahres verlegt wird. Die Behauptung, damit habe der Papst in diesem 
Jahre der Brüderschaft den Status eines Ordens gegeben, entbehrt also der Grundlage. Er 
regelt nur um der Mißstände willen Dinge, die vorher als selbstverständlich im Leben der 
Brüder bestanden. 

? ,,Cum. secundum consilium‘ (22.9. 1220); I, 6. — Vielleicht ist es angebracht, dar- 
auf hinzuweisen, daß sich fast alle der bisher genannten Zeugnisse auf das Jahr 1220 kon- 
zentrieren. 

8 Noch 1224 sind unter den Brüdern, die Jordan auf seiner Fahrt nach Thüringen be- 
gleiten, einige Novizen (Chronik, 39—40). Das gleiche gilt für die Expedition nach England 
(Eccleston I, 5f.). Offensichtlich bestand das Probejahr zunächst darin, daß die Neuan- 
kommenden das Leben in einer Brüdergruppe mitmachten. Aber schon bald scheint man zu 
dem monastischen Brauch (vgl. Regula S. Benedicti, cap. LVIII) übergegangen zu sein, die 
Novizen von den Professen getrennt auszubilden; denn die Quattuor Magistri machen 
den Vorschlag, „quod custodes, absente ministro, possent recipere fratres ad societatem 
professorum; ministri vero, cum ad locum venirent, reciperent eos ad obedientiam professo- 
rum‘ (Kap. 2; ed. Oliger, 133). 


1 
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der Aufnahme in den Orden bis an die Römische Kurie getragen (I, 7a und 21a—b). 
Offensichtlich war man in der Auswahl und Erziehung der Neuankommenden nicht 
sorgfältig genug. i 

In diesem Zusammenhang muß auch ein Hinweis des Jordan von Giano 
vermerkt werden, der zum Jahre 1222 in seiner Chronik schreibt, daß in Hildesheim 
die Gunst des Volkes gegen die Brüder so erkaltet war, daf man ihnen nur mit 
Widerwillen und „mit abgewandtem Gesicht“ Almosen gereicht hätte: „orta ibidem 
turbatione de recessu quorundam fratrum ab ordine“ (35). Auch hier hielt die erste 
Begeisterung bei manchen nicht stand. Man versteht, wenn der englische Kónig 
Heinrich IIL, sonst sicher dem Orden wohlgesinnt, die Brüder mahnt, sie sollen 
„discreti in recipiendis fratribus“ sein®. 


b) „vagari extra obedientiam“ 


Mit dem Fehlen der klósterlichen Disziplin hängt ein weiterer Mißstand zu- 
sammen, der sich um die gleiche Zeit übel bemerkbar machte, daß sich nämlich Brü- 
der „außerhalb des Gehorsams herumtrieben“. Schon 1220 verbietet Honorius III. 
streng, daß jemand versucht, im Gewand der Minderbrüder ‚extra obedientiam eva- 
gari“. Sollte es einer trotzdem tun, dürfen die Oberen kirchliche Strafen über ihn 
verhängen®. 

Überraschenderweise läßt sich dieser Mißstand gerade aus den Schriften des hl. 
Franziskus am genauesten belegen. Im klaren Anschluß an das genannte päpstliche 
Schreiben, es aber doch entscheidend weiterführend, heißt es in der früheren Regel: 
„Später (d.h. nach der Profeß) soll es ihm nicht erlaubt sein, in einen anderen 
Orden einzutreten oder ‚sich außerhalb des Gehorsams herumzutreiben‘, wie die 
Bestimmung des Herrn Papstes lautet; denn nach dem heiligen Evangelium ‚ist nie- 
mand, der die Hand an den Pflug legt und rückwärts schaut, tauglich für das Reich 
Gottes‘ (Lk 9, 62)“. In anderem Zusammenhang der gleichen Regel kommt Fran- 
ziskus auf die Frage zurück: „Und alle Brüder, die von den Geboten des Herrn ab- 
weichen und sich außerhalb des Gehorsams in der Welt herumtreiben, wie der 
Prophet sagt (Ps 118, 21), die sollen wissen, daß sie verflucht sind außerhalb des Ge- 
horsams, bis sie sich von dieser Sünde freigemacht haben“. Es muß sich wohl um 
eine wichtige Lebensfrage der jungen Gemeinschaft gehandelt haben, wenn Franzis- 
kus ihr mit solchem Fluch begegnen zu müssen glaubte. Die Frage blieb wohl trotz 
allem bestehen, wie der Brief an das Kapitel der Brüder zeigt, den Franziskus „am 
Ende seiner Tage“ schrieb: „Diejenigen Brüder aber, die dies nicht befolgen wollen, 
die halte ich nicht für katholisch und nicht für meine Brüder. Ich will sie auch 


? Thomas von Eccleston, coll. III, p. 19. 

10 „Cum secundum consilium‘“ (22. 9. 1220); I, 6a. 

11 Regula non bullata 2 (Analekten 3; Opuscula 26 f.). — Dieses Verbot findet sich fast 
wörtlich in Regula bullata 2 (a.a. 0.30; bzw. 65). Ein Beweis dafür, daß es 1223 noch 
nicht zu den Vorschriften gehörte, die man hätte unterdrücken können. 

? Regula non bullata 5 (Analekten 6; Opuscula 32, doch mit abweichenden Lesarten!). 
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nicht sehen, noch mit ihnen sprechen, bis sie anderen Sinnes geworden sind. Dies 


sage ich auch von allen anderen, die ungebunden umherschweifen und sich 
. um die Zucht der Regel nicht kümmern; denn unser Herr Jesus Christus hat Sein 
. Leben hingegeben, um den Gehorsam gegen seinen heiligsten Vater nicht zu ver- 


ccia 
5 


letzen Es müssen schon harte Wirklichkeiten gewesen sein, wenn der sonst so 
. milde Heilige sie mit derart scharfen Worten geißelte und mit solch harten Straf- 


- androhungen in Schranken zu halten suchte. 


Letzten Endes ging es hierbei ja um die erste und wichtigste Verklammerung 
der neuen Gemeinschaft, den Gehorsam, der jeden der Brüder mit dem gemein- 
samen Oberen verband". Hinter dem „extra obedientiam evagari“, das mit dem Ver- 
lassen des Ordens identisch zu sein scheint, stand also immer das Problem des zu 
leisienden Gehorsams. Sehr deutlich wird diese Problematik in der dritten Ermah- 
nung des hl. Franziskus, in welcher er den Mißstand klar zur Sprache bringt, daß 
einzelne Brüder sich unter Derufung auf ihr Gewissen dem Gehorsam entziehen, sich 
von ihren Oberen trennen, und damit auch von der Gemeinschaft der Brüder, um 
ihre eigenen Wege zu gehen. Auch hier wird die Situation mit ernsten Worten ge- 
schildert: „Es gibt nämlich viele Ordensleute, die unter dem Vorwande, etwas Bes- 
seres zu sehen als das, was ihre Oberen ihnen befehlen, ‚rückwärts schauen‘ (Lk 9, 62) 
und ‚zum Auswurf ihres eigenen Willens zurückkehren‘ (Spr. 26,11). Diese sind 
Mörder und richten viele Seelen durch ihr schlechtes Beispiel zugrunde“. Handelt 
es sich hier um einen Vorwand, so faßt Franziskus in der gleichen Ermahnung auch 
den Fall ins Auge, daß der Untergebene wirklich im Recht ist: „Wenn aber der 
Obere dem Untergebenen etwas befiehlt, was gegen seine Seele ist, so soll dieser 
sich trotzdem nicht von ihm trennen, wenngleich er ihm nicht gehorchen darf. Und 
wenn er dafür von jemandem verfolgt wird, so soll er ihn um Gottes willen noch 
mehr lieben; denn wer eher Verfolgung erduldet, als daß er sich von seinen Brü- 
dern trennen wollte, der verharrt wahrlich im vollkommenen Gehorsam, weil er 
‚sein Leben einsetzt für seine Brüder‘ (Joh 15,13)“. Gerade aus solchen Mahn- 
worten ist zu entnehmen, daß die mehr personale Verbundenheit der franziskanischen 
Fraternität für den mittelalterlichen Menschen offensichtlich zu schwach war, um 
ein gelegentliches Ausbrechen zu verhindern. Desungeachtet muß aber das „extra 
obedientiam evagari“ bei den Minderbrüdern öfters vorgekommen sein, da sich alle 
verantwortlichen Stellen so einhellig bemühen, diesem Mißstand zu steuern. 


13 Epistola ad capitulum 6: „qui vagando vadunt, postposita regulae disciplina 
. ^ (Analekten 61; Opuscula 106). 

14 Man beachte, wie nie davon die Rede ist, daß sich jemand außerhalb des Klosters 
herumtreibt, sondern immer „extra obedientiam‘‘; den gleichzeitigen Humiliaten wurde da- 
gegen verboten, nach der Profeß ihre Klöster zu verlassen: Oliger, Expositio Quatuor 
Magistrorum, 177. 

15 Admonitiones 3 (Analekten 42f.; Opuscula 7). — Hier sind auch einige Urkunden 
englischer Kónige zu beachten, die strenge Anweisung bezüglich apostasierter Minderbrüder, 
geben oder solcher, „qui . .. relicto habitu religionis suae, et spreta professione sua, infra 
regnum nostrum vagantur seu in futurum fuerint vagabundi ...** (V, 614f.). 
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Was Thomas von Celano dem toten Franziskus zuruft, mag immer in dessen 
Leben gegolten haben, daß nämlich seine „sola praesentia felix“ die zahllosen Mühen 
und häufigen Ängste der Brüder ‚behoben habe‘. Vielleicht war doch manches im 
Orden zu sehr auf die Person des Vaters zugeschnitten, so daß sich bei seinem Fern- 
sein die divergierenden Tendenzen sofort zeigten. Dafür bringt Jordan von Giano 
einen typischen Bericht: Während Franziskus im Orient weilte, machten sich selbst 
einige der ersten Gefährten selbständig und gingen eigene Wege. Dabei macht sich 
der Chronist das Wort einer Wahrsagerin zu eigen, die Franziskus und seinen Ge- 
führten im Heiligen Land zugerufen haben soll: „Redite, redite, quia per absentiam 
Fratris Francisci ordo turbatur et scinditur et dissipatur/". Gerade die dabei be- 
richtete Geschichte des Bruders Johannes von Capella zeigt, daß der Schritt vom 
Wanderprediger zum Vagantentum in sehr absonderlicher Form nicht groß war. 


Dieses Vagantentum brachte aber den Orden in Krise und Mißkredit". 


c) Die Gefahr der Häresie 


Eine weitere, nicht zu unterschätzende Gefahr war die, daß einzelne Brüder in 
die zeitgenössischen häretischen Bewegungen abglitten, bzw. häretische Elemente im 
Orden Unterschlupf finden konnten". Beides läßt sich aus dem hier angezogenen 
Quellenmaterial belegen. 


Auf die nahe Verwandtschaft der Minderbrüder mit manchen häretischen Be- 
wegungen der damaligen Zeit, vor allem mit der waldensischen, hatte schon Burk- 
hard von Ursperg nachdrücklich hingewiesen, wenn er auch betonte, daß sie 
im Gegensatz zu den Häretikern „apostolicae Sedi in omnibus obedientes“ seien (A). 
Jakob von Vitry, der sehr genau die Arbeit der Humiliaten gegen die Ketzer in 
der Lombardei schildert, begnügt sich bei den Minderbrüdern allerdings mit einem 
allgemeinen Hinweis auf ihre Predigttätigkeit (F). Vielleicht erschienen sie ihm 
deshalb mehr als Trost, denn als ketzerische Gefahr, weil er ja Freund einer ähn- 
lichen Bewegung in seiner Heimat war. Bei anderen Bischöfen dürfte es anders ge- 
wesen sein, wie sich noch zeigen wird. 


So war z.B. das erste päpstliche Schreiben für den neuen Orden ein Schutz- 
brief, in dem Honorius III. alle kirchlichen Obrigkeiten mahnt, daß sie die Minder- 
brüder „sicut catholicos et fideles“ aufnehmen sollten”. Im gleichen Sinne schreibt 


16 1 Celano 111. 

1? Chronik 13—15. Jordan spricht dabei auch noch von „quaedam alia turbationum 
exordia‘‘, die „in beati Francisci absentia‘‘ entstanden seien. 

18 Vgl. Casutt, Lebensform, 72 ff. 

19 Zum folgenden Abschnitt vgl. K. E Ber, Die religiösen Bewegungen des Hochmittel- 
alters und Franziskus von Assisi; in: Festgabe Joseph Lortz II, Baden-Baden 1958, 287— 
315; ders. Franziskus von Assisi und die Katharer seiner Zeit; in: ArchFrancHist 51 (1958) 
225—264. — Während in diesen beiden Arbeiten mehr das Verhalten des hl. Franziskus 
selbst zu den Irrlehren seiner Zeit dargestellt ist, geht es im hier folgenden mehr um die 
Gefahr, die von daher seinen Brüdern und der ganzen Gemeinschaft drohte. 

2 „Cum dilecti filü‘ (11. 6. 1218); I, 2b. 
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er zwei Jahre später nochmals an die Oberhirten in Frankreich, das damals ja von 
der Häresie am meisten bedroht war, und teilt ihnen mit: „Quod Nos Ordinem talium 
de approbatis habemus et Fratres Ordinis ipsius viros recognoscimus catholicos 
et devotos“. Darum trifft er die Anordnung: ,quatenus ipsos tamquam vere fi- 
deles et religiosos in vestris dioecesibus admittatis/?!, Solche päpstlichen Verord- 
nungen waren doch nur durch das Mißtrauen der Bischöfe erfordert, die auch in 
den Minderbrüdern eine der vielen apostolischen Lebensbewegungen sahen, die da- 
mals auf den Weg der Háresie gerieten und das innere Leben der Kirche so drohend 
gefährdeten. 


Für diese Tatsache gibt Jordan von Giano einige aufhellende Berichte: Als 
die Brüder, die 1219 nach Frankreich kamen, gefragt wurden, ob sie Albingenser 
seien, bejahten sie das, weil sie die albigensische Ketzerei nicht kannten, und wurden 
deshalb für Häretiker gehalten. Erst auf die Intervention des Papstes hin wurden 
sie vom Verdacht der Ketzerei befreit (4). Aber nicht nur die Bischöfe begegneten 
den Brüdern mißtrauisch, sondern auch das einfache Volk. So scheiterte im gleichen 
Jahre die erste Mission der Brüder nach Deutschland vollständig, weil diese Brüder, 

‘ der Sprache unkundig, auf die Frage, ob sie Häretiker und dazu gekommen seien, 
Deutschland zu infizieren, wie sie die Lombardei schon unterwühlt hätten, in aller 
Einfalt „ja“ sagten und darauf bestraft und verjagt wurden (5)?. Beide Berichte 
zeigen mit Klarheit, daß die Minderbrüder in ihrem äußeren Gehaben wie in ihrer 
inneren Lebensauffassung manches mit den Ketzern gemein hatten; darum mochte 
auch umgekehrt die Möglichkeit bestehen, daß häretische Elemente in den mino- 
ritischen Brüdergruppen Unterschlupf suchten, was ja durch das Fehlen klöster- 
licher Niederlassungen nur zu leicht möglich war. — Gegen ein solches Einsickern von 
Häretikern setzt sich schon die älteste Regel für den Dritten Orden, die „Brüder 
und Schwestern von der Buße“, energisch zur Wehr, und zwar nicht nur zum Vor- 
beugen, sondern, wie der Charakter des Statutes zeigt, auf Grund bestimmter Er- 
fahrungen?. 


21 „Pro dilectis filiis^ (29. 5. 1220); I, 5b. 

?! Bei aller Achtung vor dem Idealismus der damaligen Generation im Orden, wird 
man wohl doch fragen dürfen, ob bei der ungenügenden Vorbereitung dieser Expeditionen 
nicht viel guter Wille mißbraucht wurde. 

23 Regula poenitentium XI, 1 (Analekten 80). — Vielleicht wird man von hier aus auch 
das Zógern der pápstlichen Kurie verstehen müssen, als Franziskus 1209/10 sein Vorhaben 
bestätigt haben wollte. Nach 1 Celano 32—33 ging es damals nicht darum, wie in den spä- 
teren Legenden, ob dieses Leben durchführbar sei. Es wird nur gesagt, daß der Kardinal, 
„quia homo erat providus et diseretus‘, versuchte, Franziskus auf die Bahn des klöster- 
lichen oder eremiüschen Lebens zu führen. Das war ja der Weg, auf dem die Kurie manche 
der neuen Bewegung ins kirchliche Leben zurückgeführt hatte. Offensichtlich gewann 
Franziskus den Kardinal trotzdem für sich und erhielt die päpstliche Bestätigung. Damit 
rückte er mit den Seinen unter die Gruppen, mit denen Innozenz II. den neuen Anfang 
seiner Ketzerpolitik zu machen gedachte. Hinter dem Zögern der Kurie hätte aiso dann die 
nüchterne Überlegung gestanden, daß man es bei den Minderbrüdern schon wieder mit einer 
móglichen Ketzergruppe zu tun haben kónnte. Weil die spáteren Legenden diese historischen 
Zusammenhänge nicht mehr kannten, erfolgte dann die Umdeutung dieses Zögerns ins Asze- 
tische hinein. 


12 Franz. Studien, 43. Jahrg., Heft 2/3 
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Die gleiche Sorge erfüllte auch den hl. Franziskus. Immer wieder versuchte er, 
seine Brüdergemeinde vor dieser Gefahr zu bewahren. Dafür zeugt sein Wort in der | 
früheren Regel: „Alle Brüder sollen katholisch sein, katholisch leben und reden. 
Sollte jedoch einer in Wort oder Werk vom katholischen Glauben und Leben ab- 
irren und sich nicht bessern wollen, dann soll er aus unserer Brüderschaft gänzlich 
ausgestoßen werden“. Diese Vorschrift muß überraschen in einer Regel für Männer, 
die doch ein besonderes christliches Leben führen wollten. Tatsächlich offenbart sie 
klar, was in der geschichtlichen Situation von damals möglich war und welcher Ge- 
fahr Franziskus zu begegnen hatte. Die gleiche Sorge steht auch hinter einer Vor- 
schrift in der endgültigen Regel, wo Franziskus von den Ministern strenge Wachsam- 
keit bezüglich der Neuankommenden verlangt: „Die Minister sollen sie jedoch sorg- 
fältig über den katholischen Glauben und die Sakramente der Kirche prüfen“ und 
sie nur dann aufnehmen, „wenn sie dies alles glauben und gewillt sind, es treu zu 
bekennen und bis an ihr Ende unverbrüchlich daran festzuhalten“. Aber noch am 
Ende seines Lebens bedrückte, offensichtlich aus gegebener Veranlassung, diese Sorge 
den Heiligen. In seinem Testament bemüht er sich ein letztes Mal, seine Brüder vor 
einem Abgleiten in die Häresie zu bewahren; schreibt er doch dieses Dokument: „ut 
regulam, quam Domino promisimus, melius catholice observemus“”*. In der Tat 
enthält das Testament einige kräftige Korrekturen häretischer Anschauungen, so daß 
es nur auf diesem Hintergrund seinen historischen Vollsinn erhält”. Hier geht Fran- 
ziskus iu seiner letzten Sorge nicht nur den Weg der Mahnung, sondern überdies 
den Weg der strengen Gerichtsbarkeit, wenn er verlangt, daß Brüder, „die nicht ka- 
tholisch wären“, baldmöglichst in einem genau festgelegten Instanzenweg als Ge- 
fangene dem Kardinalprotektor des Ordens ausgeliefert würden. Wenn Franziskus 
bis zu diesem Ausweg kam, darf man wohl mit Recht schließen, daß die ständige 
Sorge, die ihn drückte, nicht unbegründet war”. 

Auffallend ist, daß Thomas von Celano davon kaum Kunde gibt. Aller- 
dings gibt er zu, Franziskus habe in seinen letzten Lebensjahren schmerzlich unter 
dem Mißstand gelitten, „daß manche ihre ersten Werke verließen und bei ihren 


Neuerungen und Erfindungen die frühere Einfachheit vergaßen. Deshalb beklagte er | 


^ Regula non bullata 19 (Analekten 17f.; Opuscula 49); zum Ganzen vgl. auch: Werk- 
buch zur Regel, 137 ff.; Eßer, Die religiösen Bewegungen, 308 £.; der s., Franziskus und die 
Katharer, 258 ff.; ders., Sancta Mater Ecclesia Romana. Die Kirchenfrömmigkeit des hl. 
Franziskus von Assisi; in: WissWeish 23 (1960) 10—13. 

25 Regula bullata 2 (Analekten 30; Opuscula 64). Angesichts der katharischen Irr- 
lehren, aber auch der waldensischen Abweichungen, war der Glaube an die Sakramente 
der Kirche der geeignete Prüfstein, um festzustellen, ob jemand wirklich kirchlich gesinnt 
und katholisch war oder nicht: vgl. Ef er, Die religiösen Bewegungen, 295 f. und 305 ff.; 
ders., Franziskus und die Katharer, 232 ff. und 256 ff.; Werkbuch zur Regel, 146 f. 

? Testamentum 11 (Analekten 39; Opuscula 82); vgl. Eßer, Das Testament, 191 ff. 
qd a Testamentum 2, 3, 5, 9—10 (a.a. O. 36 ff.; bzw. 77ff.); vgl. Eßer, Das Testament, 

28 Testamentum 10 (a.a. O. 38 f.; bzw. 81); vgl. Eßer, Das Testament, 186 ff. 

” Wir haben in einem anderen Zusammenhang schon darauf hingewiesen, daß die Spei- 
sevorschriften, die auf dem Seniorenkapitel 1220 erlassen wurden, durchaus mit kathari- 
schen Vorstellungen in Verbindung gebracht werden können: Kapitel 3, Teil 5, Anm. 49. 
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solche, die einst aus ganzer Seele dem Höheren nachgingen, jetzt aber zu Niedrigem 
und Nichtigem herabstiegen und sich an unnütze und eitle Dinge auf dem Boden un- 
gezügelter Freiheit verzettelten und verloren“. Was die Gefahr der Häresie angeht, 
so schildert er in beredten Worten, wie Franziskus diese überwunden habe: „Zu- 
schanden wurde häretische Verkehrtheit, der Glaube der Kirche blühte auf und bei 
dem Jubel des Volkes mußten sich die Häretiker verstecken“. Wegen seiner großen 
Heiligkeit habe niemand gewagt, „ihm mit Worten zu widerstehen‘. Wie aber 
mochte es, so möchte man hier fragen, seinen Brüdern ergehen, die wehrlos den An- 
griffen der oft hochgebildeten Ketzer ausgesetzt waren. Auf diesem Hintergrund ist 
es wohl verständlich, wenn Jordan von Giano zu beten pflegte: „ne sua fides 
corrumperetur ab haereticis Lombardiae‘“?. An solche Not bei den Brüdern wird 
man auch denken müssen, wenn die Berichterstatter den Sieg des hl. Franziskus 
über die damaligen Häresien feiern’. 


d) Andere Mißstände 


Seit dem 19. Jahrhundert hat man sich daran gewöhnt, die Frühzeit der franzis- 
kanischen Bewegung in einem gewissen „romantischen“ Lichte zu sehen; diese Sicht 
wird jedoch der tatsächlichen Wirklichkeit am Anfang des Ordens nicht gerecht und 
bedarf darum mancher Korrektur. Läßt es sich doch nicht leugnen, daß auch die 
„Ideale“ des hl. Franziskus selbst Wurzeln für manche Mißstände in seinem Or- 
den waren. | 


So eignet dem franziskanischen Armutsideal gewiß ein Zug ins Große, ja, ins 
Heroische. Nun ist aber nicht jeder Mensch für eine dauernd heroische Lebenshaltung 
geschaffen. Und manches, was im Umbrien des 13. Jahrhunderts durchaus möglich 


30 „... et per frivola et inania in campo vacuae libertatis . . . discurrere et vagare‘* (1 
Celano 104). — Celano schreibt dem Heiligen wiederholt das Wissen um kommende Arger- 
nisse, Auseinandersetzungen und Mißstände zu: 1 Celano 28, wo er aus der inzwischen ge- 
wachsenen Erfahrung heraus die Voraussicht des Heiligen bestátigt, und 108. 


31 1 Celano 62. — Gerade der Kontext dieser Aussage zeigt deutlich, daß Celano sehr 
genau um die gläubige Korrektur des franziskanischen Lebens gegenüber den häretischen 
Lebensformen wußte. Das gleiche wird auch am Schluß seines Berichtes über die Weih- 
nachtsfeier von Greccio sichtbar; vgl. 1 Celano 86. 


3? Chronik 18. — Wie leicht damals einer in den Verdacht der Ketzerei kommen 
konnte, zeigt ein anderer Bericht des gleichen Chronisten: Bruder Cäsar, der schon als Welt- 
mann ein bedeutender Prediger und Anhänger der evangelischen Vollkommenheit war, be- 
kehrte durch seine Predigt in Speyer viele Frauen zu einem einfachen Leben. Die darob 
erzürnten Ehemänner wollten ihn „quasi haereticum** dem Feuertode ausliefern (9). 


33 Zu diesen zählt auch Gregor IX., der vor allen kirchlichen Würdenträgern rühmt, 
wie die große Zahl von Menschen, die Franziskus nachfolgen, lebt „ad fidem Ecclesiae robp- 
randum et confutandam haereticam pravitatem‘‘ („Sicut phialae aureae“ — 21.2.1229 — 
I, 49a). — Ferner der Kardinal Thomas von Capua, der in seiner Franziskussequenz „Laeta- 
bundus* schreibt: „Haeresis convincitur esse caeca// (AnalFranc X, 400); vgl. auch die 
Sequenz „Caput draconis ultimum** (Gregor IX.), Str. 5 (a.a. O. 401), und die Sequenz 
»Fregit victor“ (Thomas von Celano?), Str. 19—20 (a. a. O. 404). Auf die Gefahr des Frauen- 
problems, das die Minderbrüder mit den Häretikern gemeinsam hatten, soll hier nur hin- 
gewiesen werden: vgl. Ef er, Die religiösen Bewegungen, 307f.; zum Ganzen vgl. auch: 
Werkbuch zur Regel, 137 ff. und 240 ff. 


12* 
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war, führte die Minderbrüder in anderen Ländern in sehr mißliche Situationen. Of- 
fensichtlich fanden sie außerhalb Italiens nicht jene Freigebigkeit bei ihrer Um- 
gebung, die der minoritischen Bewegung in ihrem Ursprungsland trotz allem noch 
eine gewisse Geborgenheit in die Liebe ihrer Mitmenschen gab. Thomas von Ec- 
cleston stellt den ersten Minderbrüdern in London das Zeugnis aus, daß ihre Le- 
bensweise sehr sparsam war und daß sie nur für äußerste Notfälle Schulden mach- 
ten. Trotzdem wuchsen ihre Schulden binnen Jahresfrist derart an, daß sie den Pro- 
vinzialminister fast zur Verzweiflung brachten. Er konnte das Wort „Schulden“ 
schon nicht mehr hören (I, 7f). Sehr bezeichnend dürfte es auch sein, wenn auf 
einem Kapitel in der Frühzeit dieser Provinz eine Predigt gehalten werden mußte 
„contra contractionem. debitorum“ (VIII, 37). Ebenso ist es bemerkenswert, daß 
König Heinrich III. von England bei aller Vorliebe für die Minderbrüder doch nüch- 
tern genug ist, ihnen die Auflage zu machen, sie sollten vor allem den Leuten nicht 
durch Betteln lästig fallen®®. Da nimmt es nicht wunder, daß die Brüder gelegentlich 
gezwungen sind, Lebensmittel zu leihen, um plötzlich ankommende Gäste bewirten 
zu können (1.8). Ähnliches wird spürbar, wenn der Chronist dem Bruder Martin 
von Barton, dem Kustos von York, nachrühmt, er habe nicht zugelassen, „daß in 
einer Niederlassung mehr Brüder seien, als man allein durch Betteln, ohne Schul- 
den zu machen, mit Lebensmitteln versorgen konnte“ (VII, 36). Welch mißliche Ver- 
hälinisse müssen den Kustos in der damaligen Zeit zu dieser Sperrmaßnahme ge- 
zwungen haben! In alledem spürt man auch den nüchternen Sinn der Nordländer. 

Bei allem Humor, mit dem Jordan von Giano seine Berichte zu würzen 
pflegt, wird man doch das Elend nicht übersehen dürfen, das in fremden Ländern 
des öfteren die Brüder überfiel. Man denke nur an die mißglückte erste Expedition 
nach Deutschland und Ungarn (5—6) und vor allem an die zweite Expedition 
nach Deutschland, über die Jordan als Augenzeuge berichtet (21 und 27). Restlos 
abhängig vom Wohlwollen der Menschen, die oft nicht nur die Sprache der Brüder, 
sondern auch deren Lebensweise nicht verstanden, gerieten diese mehr als einmal 
in äußerste Not. Franziskus muß das auch selbst gespürt haben; deshalb wollte auch 
er in die Fremde ziehen, um das gleiche Schicksal zu erleben. Nicht ohne Absicht 
steht dabei im Bericht des Jordan die aufschlußreiche Begründung: Franziskus habe 
erkannt, „quod filios suos ad passiones miserit et labores“ und: „cum filios suos ad 
incerta pericula miserit et inter fideles* (10). Damit dürfte die faktische Situation 
treffend umschrieben sein. 

Während die echte Brüderlichkeit bei der kleinen Zahl am Anfang des Ordens 
noch wirkliche Geborgenheit gab, weil jeder eben jeden kannte, mußte bei der rasch 
wachsenden Zahl der Brüder dieses Element genau so schnell verlorengehen. Dies 
wird vielleicht am deutlichsten und auch erschütternd klar am Schicksal des jungen 


3 Vgl. oben Kapitel 3, Teil 3, Anm. 4—6. 
3» Coll. ILL, p. 19. — In diesem Zusammenhang ist auch ein Wort des Robert Grosse- 
teste, dieses großen Freundes der Minderbrüder, beachtlich, demzufolge die Beginen als 


Orden höher stehen, weil sie von ihrer Hände Arbeit leben und der Welt nicht mit Sammeln 
lästig fallen (a.a. O. XV, 99). 
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 Novizen Antonius, der offensichtlich wie ein Verlorener am Kapitel zu Assisi teil- 
nahm. Niemand kannte ihn; auch schien er zu nichts Rechtem zu gebrauchen zu 
sein, deshalb wollte ihn auch keiner der Minister unter seinen Brüdern haben, so 
daß er am Ende ziemlich einsam übrigblieb. Demütig mußte er einen Minister darum 
bitten, daß er ihn doch mitnähme. Wenn der Bericht damit auch die Demut des 
Heiligen veranschaulichen will, er offenbart ebenso deutlich, wie schwer die Un- 
geborgenheit für einzelne Brüder werden konnte’. Man wird fragen dürfen, wie 
wohl weniger gefestigte Charaktere eine solche Situation bestanden haben. Aber von 
ihnen berichtet ja keine „Vita sanctorum“ und auch keine Chronik; trotzdem wird 
man sie gebührend beachten müssen. Das Gesetz, daß die große Zahl dem Leben 
einer Gemeinschaft oft genug abträglich ist, wirkte sich demnach auch in der Fra- 
ternität des hl. Franziskus in mehr als einer Hinsicht aus. Franziskus scheint das 
selbst sehr deutlich gespürt zu haben, wenn er seinen Orden mit dem Netz eines 
Fischers vergleicht, der eine große Menge Fische fängt, so daß sie kaum zu bergen 
sind, dabei aber auch viele bringt, die nichts taugen”. 

Für die mehr und mehr wachsende Zahl der Brüder war offensichtlich auch die 
Gesetzgebung des Ordens nicht genügend. Hatte für die ersten Brüderkreise wegen 
der Nähe zur lebendigen Gestalt des hl. Franziskus eine kurze Regel genügt, erwies 
sich diese doch als ungenügend, sobald der lebendige Kontakt mit dieser „forma 
Minorum“ nicht mehr möglich war. Mißbräuche rissen ein, die dem Leben des Or- 
dens nach innen und außen schaden mußten?®. Ihnen suchten die Minister zu steuern, 
weil sie ja als erste die Verantwortung für das Leben der Brüder hatten. Die Regel, 
die Franziskus „mit wenigen Worten und schlicht hatte schreiben lassen“, bot ihnen 
bei diesem Bestreben wenig Hilfe. Man versteht deshalb nur zu gut, warum sie auf 
die Übernahme einer bewährten Lebensform aus dem bisherigen Ordensleben der 
Kirche drängten: „qui docent sie et sic ordinate vivere“. Die bisherige Ordensgesetz- 
gebung in der Kirche zeigte auf Grund vielfältiger Erfahrung, wie man in jedem 
Einzelfalle der Ordnung entsprechend zu leben habe. Das läßt sich aber von keiner 
der Regeln des hl. Franziskus sagen. Franziskus verstand aber dieses Anliegen nicht; 
darum blieb die Schwierigkeit bestehen, bis der Orden nach manchen leidvollen Er- 
fahrungen den Weg zu Statuten fand, die diese Lücke in der Gesetzgebung über- 
brücken konnten‘. — In diesem Zusammenhang muß auch eine nüchterne Beobach- 
tung berücksichtigt werden, die Honorius III. schon 1220 ausspricht: den Oberen 
im Orden fehlte die Möglichkeit, gegen widerspenstige Brüder mit kanonischen Sira- 
fen vorzugehen. Deshalb erlaubt er ihnen, gegen solche Brüder: „donec resipuerint, 


censuram ecclesiasticam exercere ^, 


36 Legenda Assidua 7, 1—2: ,... solus in manibus ministri generalis derelictus est 
Antonius; quippe qui, homo novitius ac parvae, ut arbitrabatur, utilitatis, a nullo ministro- 
rum petitus est, quia nec cognitus“ (34f.). 

857 1 Celano 28; vgl. auch Tres socii § 33; und oben: Kapitel II, Teil 6, Anm. 78—80. 

38 Vgl. Jordan, Chronik 11; zum Ganzen vgl. Eßer, Das Testament, 161 f. 

39 So ein Bericht des Bruders Leo; vgl. Analekten 86. 

49 Vgl. oben Kap. 3, Teil 5, S. 339—341. 

4! „Cum secundum consilium‘‘ (22. 9. 1220); I, 6a—b. 
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Bei aller Liebe zur Frühzeit des franziskanischen Ordens wird man also, will 
man sie sachgerecht beurteilen, nicht übersehen dürfen, daß in ihr Wirkkräfte vor- 
handen waren, die sich für die junge Gemeinschaft zu einer schweren Belastungs- 


probe auswachsen konnten und mußten. Diese Krise trat zum ersten Male offen 
zutage, als während der Orientreise des hl. Franziskus dem neuen Orden die leben- | 


dige, alles bindende Mitte fehlte. Das Gerücht, er sei gestorben, führte sofort zu 
jener „perturbatio ordinis“, die Jordan in seiner Chronik so anschaulich beschrie- 
ben hat (11—15). Wie personal alles strukturiert war, wird vielleicht noch deut- 
licher, wenn der gleiche Chronist schreibt, daß den Brüdern bei der Nachricht von 
seiner Rückkehr „prae gaudio nova lux orivi visa est. 


Zu den Schwierigkeiten von innen kamen aber auch noch mannigfache Schwie- 
rigkeiten von außen. Offensichtlich wurden die Minderbrüder, wie es auch manche 
Aussagen der Zeitgenossen in unseren bisherigen Darlegungen klar zeigten, nicht 
überall mit Wohlwollen, geschweige denn mit Begeisterung aufgenommen. So waren 
besonders die Bischöfe den neuen Formen des Ordenslebens in der Kirche nicht 
sehr gewogen“. Sehr deutlich ist diesbezüglich der allerdings biblisch verkleidete 
Hinweis bei Celano, daß die ersten Brüder den Aposteln nicht nur darin glichen, 
daß sie ungebildet und ohne Wissen waren, sondern auch bei der Verkündigung des 
Wortes wie jene von den „principes Iudaeorum“ angegriffen wurden“. Obschon ein 
anderer Bericht stark rhetorisch klingt, so zeigt er doch deutlich genug die miß- 
liche Lage des jungen Ordens, dem es trotz aller kurialen Hilfe nicht leicht fiel, 
sich im kirchlichen Leben durchzusetzen‘. Celano weiß auch von „anderen“ zu 
berichten, die dem hl. Franziskus „zwar äußerlich beistimmten, im Inneren aber 
widersprachen, die ihm vor seinen Augen Lob spendeten, hinter seinem Rücken aber 
ihn verlachten und durch ihr voreiliges Urteilen ihm auch die Guten ein wenig 
verdächtig machten“. Daß selbst der einfältige Franziskus solches bemerkte, mochte 
ihm seine Aufgabe schwierig genug erscheinen lassen. Er wurde darob sogar, wie 
der Biograph im gleichen Zusammenhang darlegt, etwas menschenscheu®. Man 
braucht sich nicht zu wundern, daß er sich allein seiner Aufgabe nicht mehr ge- 
wachsen fühlte. 


Iu dieser schwierigen Situation des Ordens, die sich in den Jahren 1220—1221 
besonders zuspitzte, wandte sich Franziskus, wie neben allen anderen vor allem 
Jordan von Giano ausdrücklich bezeugt (14), an die Römische Kurie, um von 


#2 Grundmann, Religiöse Bewegungen im Mittelalter, 140 ff. 
43 1 Celano 25. 


* 1 Celano 74: „O quanti, maxime in principio cum haec agerentur (ca. 1217), novellae 
plantationi ordinis insidiabantur, ut perderent! O quanti electam vineam quam dominica 
manus benignissime novam in mundo plantabat, praefocare studebant! Quam multi primos et 
purissimos eius fructus furari et consumere nitebantur. — Andere Beweise dafür sind neben 
Jordans Bericht in seiner Chronik (4) manche päpstliche Schreiben, die diesbezüglich not- 
wendig wurden (L 2b; 5b; 19a—b); vgl. auch die kurze Zusammenfassung der ganzen 
Frage bei Eßer, Sancta Mater Ecclesia Romana, 3. 


45 1 Celano 96. 


i 
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dort Hilfe zu erbitten**. Die durch diesen Schritt bedingten und nunmehr einsetzen- 
deu Gegenmaßnahmen sind jetzt im einzelnen darzustellen. 


2. Versuche zur Überwindung der Mißstände 


Angesichts der vielen Mißstände und der daraus sich ergebenden Schwierig- 
keiten für die Brüder hat das Wort des hl. Franziskus: ,, Vadam igitur et eos sanctae 
Romanae Ecclesiae commendabo“ sein besonderes Gewicht, zumal der Biograph 
sehr vorsichtig hinzufügt, daf die Kraft des hl. Franziskus nicht ausreichte, die 
zahlenmäßig so gewachsenen Brüder zu verteidigen'. Da er selbst der Probleme nicht 
mehr Herr wurde, sicherte er sich die Hilfe der Kurie. 


a) Noviziat und Profeß 


Das erste Ergebnis dieses entscheidungsvollen Schrittes dürfte das schon mehr- 
fach erwähnte Schreiben „Cum secundum consilium“ des Papstes Honorius III. vom 
22. 9. 1220 gewesen sein?. Dieses Schreiben ist in vielem direkt eine Antwort auf 
die Fragen, die durch die Mißstände im Minderbrüderorden aufgeworfen waren. 
Man darf es durchaus als Frucht jener Überlegungen ansehen, die Franziskus mit 
dem Kardinal Hugolin damals hielt’. In ihm wird für alle, die sich dem neuen Or- 
den anschließen wollen, die einjährige Probezeit, das Noviziat, eingeführt: „ut Re- 
gulares observantias suscepturi certo tempore ipsas probent et probentur in 
eis“. Strengstens wird den Brüdern verboten, „ne aliquem ad professionem vestri 
Ordinis, nisi per annum in probatione fuerit, admittatis/^. Wer Profeß gemacht hat, 
soll es nicht wagen, den Orden zu verlassen; auch sei es niemandem erlaubt, einen 
aufzunehmen, der trotzdem den Orden verlassen hat. Niemand dürfe im Kleid der 
Minderbrüder „extra obedientiam evagari“. Gegen Brüder, die sich hierin verfehl- 
ten, könnten die Oberen mit kirchlichen Strafen vorgehen, bis sie sich gebessert 
hätten. Mit all diesen Bestimmungen sind offensichtlich die Klagen und Sorgen man- 
cher Zeitgenossen positiv aufgenommen und der Weg gebahnt, die vorhandenen 
Schwierigkeiten, wenigstens in einem ersten Ansatz, zu überwinden. 


16 Bei 1 Celano 38 heißt es nur, daß Franziskus „causa religionis poscente‘‘ nach Rom 
gegangen sei; das könnte dem Zusammenhang nach die gleiche Gelegenheit gewesen sein. 
Der Bericht des Jordan wird übrigens in allen wesentlichen Zügen durch 2 Celano 23—25 
vollauf bestütigt. Hinter der vornehmen Sprache des Celanesen verbirgt sich die gleiche! 
Problematik, die Jordan sehr offen und ungeschminkt ausspricht. 

1 2 Celano 24. 

2 BullFranc I, 6a—b; vgl. Eßer, Das Testament, 176 f. — Das Erscheinen dieser Bulle 
deckt sich genau mit den Vorgängen, die Jordan in seiner Chronik (14) schildert. 

3 Jordan, Chronik 14: „Cum ergo beatus Franciscus domino Hostiensi papae suo causas 
turbationis suae retulisset . . .* 

4 Über die Praxis im gleichzeitig entstehenden Dominikanerorden berichtet Thomas von 
Eccleston (XIV, 80£.). Auch bei diesem hielt sich noch lange der Brauch, daß, wer wollte, 
am Tage seines Eintritts Profefh machte. Beim streng klaustralen Leben der Predigerbrüder 
mochte das angängig sein. Doch schreibt Gregor IX. 1236 ebenfalls für sie das einjährige 
Noviziat vor. 5 Vgl. oben Teil 1, Anm. 6. 
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Freilich ist damit auch ein wichtiger Schritt zur festeren Organisation und zur 
klaren Institution hin geschehen. Die ursprüngliche Freiheit und Freizügigkeit ist 
einer strafferen Gebundenheit im kirchenrechtlichen Sinne gewichen. Vor allem an- 
deren ist wohl wichtig, daß nunmehr neben die väterliche Gewalt der Oberen im 
Orden auch deren richterliche Vollmacht getreten ist. Was für den ersten Verband 
der wenigen Brüder nicht notwendig war, wurde für die wachsende Zahl der Brüder 
— um mit Franziskus zu sprechen, „für,das Netz mit den vielen Fischen“ — ein un- 
umgängliches Erfordernis. Man wird überdies nicht behaupten können, daß sich 
Franziskus dagegen gesperrt habe; denn er beeilte sich, den Inhalt dieses päpst- 
lichen Schreibens an passender Stelle in die bestehende Regel des Ordens einzu- 
fügen‘. Später wurde es zusammenhängend in die endgültige Regel hineingearbeitet”. 

Franziskus war offensichtlich mit der Einführung des Probejahres einverstan- 
den; denn mit dem Noviziat erscheint in den Regeln, und das über den Wortlaut des 
päpstlichen Schreibens hinaus, eine besondere „Kleidung für die Probezeit“. Diese 
besteht aus zwei Tuniken ohne Kapuze, dem Strick, den Hosen und einem Kaparon?, 
während die Professen zum Unterschied davon die Kapuze tragen und die zweite 
Tunika im Bedarfsfalle; bei ihnen entfällt überdies der Kaparon. Erst mit der Pro- 
feß sollte also der Kandidat die eigentliche Kleidung des Ordens erhalten, die ihn 
als dessen Mitglied auswies. 

In dem Maße, wie das Noviziat seinen rechtlichen Charakter erhielt, gewann 
auch, nicht zuletzt in Abwehr des „vagari extra obedientiam“, die Profeß an 
rechtlicher Bedeutung. Über diesen wichtigen Akt der Bindung an die Gemeinschaft 
sagen die damaligen Quellen sehr wenig aus. In den Regeln und im Testament des 
hl. Franziskus wird sie ausdrücklich vorausgesetzt, aber an keiner Stelle näher um- 
schrieben. 

Aus den Berichten der nicht dem Orden zugehörigen Autoren erfahren wir über 
die Profeß der Minderbrüder überhaupt nichts. Vielleicht war dieser Akt für sie 


$ Vgl. oben Kap. 2, Anm. 20; Kap. 3, Teil 2, Anm. 28. 

? Regula bullata 2 (Analekten 30; Opuscula 64 f.). — Man wird allerdings darauf hin- 
weisen müssen, daß Franziskus an keiner Stelle der Regel auf die kanonische Gerichts- 
barkeit verweist, die den Oberen verliehen wurde. — Kurz nach der Bullierung der end- 
gültigen Regel bestätigte Honorius III. nochmals allen kirchlichen Oberhirten gegenüber 
diese Vollmacht der Ministri und verlangt die Anerkennnung und Durchführung der von 
diesen verhängten Exkommunikation auch von seiten der übrigen kirchlichen Autoritäten: 
„Fratrum Minorum*' (18. 12. 1223); I, 19a—b; vgl. Eßer, Das Testament, 178 f. 

* Regula non bullata 2; Regula bullata 2 (Analekten 2, bzw. 30; Opuscula 30, bzw. 65). 
— Es bleibt zu beachten, daß die Vorschriften über die „Kleidung für die Probezeit“. in 
einem Passus der früheren Regel stehen, der in einem anderen Zusammenhang schon als 
Einschub erwiesen werden konnte und wohl nach 1220 in den bestehenden Regeltext einge- 
fügt wurde; vgl. oben Kap. IL, Teil 2, Anm. 20. 

° Heute bezeichnet man im Orden mit dem Ausdruck „Kaparon‘“ einen an der Kapuze, 
die auch schon die Novizen tragen, befestigten schmalen Tuchstreifen, der bis zum Strick 
reicht; früher war es jedoch ein Mäntelchen. Eccleston berichtet nämlich, daß ein Novize 
in seinem Kaparon die milden Gaben, die er empfangen, zu den Brüdern heimtrug (III, 12). 
Weil es sich also um ein Mäntelchen handelte, erklärt sich auch seine Ausdrucks- 
weise: „in caparone adhue novitius (I, 6; vgl. 4); vgl. auch: Werkbuch zur Regel, 151; 
FranzQuellSchr VI, 119, Anm. 12. | 

?? Zu diesem Fragekreis vgl. auch oben Kap. 3, Teil 5, S. 333 und 337. 
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nicht erwähnenswert, weil er ja damals allen Ordensleuten gemeinsam war. Manche 
wissenswerten Einzelheiten über die Profeß erfahren wir dagegen aus den ersten 
päpstlichen Schreiben für den Orden. Demnach ist jeder, der nach vollendeter Pro- 
bezeit die Profeß ablegt, endgültig dem Orden eingegliedert, so daß er ihn nicht 
mehr verlassen darf“. Die Profeß wurde auch damals schon in die Hände des be- 
treffenden Ministers abgelegt", allem Anschein nach in Anwesenheit von Zeugen”. 
Der Charakter der Profeß als votum erscheint einige Jahre später in einem Schrei- 
ben der Kurie an die kirchlichen Oberhirten besonders betont. In diesem wird die 
Vollmacht der Ordensoberen, gegen abtrünnige Brüder mit kirchlichen Strafen vor- 
zugehen, mit dem Hinweis begründet, daß es zwar allen freistehe, ein Gelübde abzu- 
legen und daß dabei keine Nötigung statthaben dürfe, sondern nur der freie Wille, 
nach erfolgter Gelübdeablegung aber eine Lösung mit Gefahr für das Heil des 
Betreffenden verbunden sei, so daß er deswegen nichts von dem zurücknehmen 
könne, was er freiwillig und rechtskräftig versprochen habe’. Die in der Profeß ge- 
gebene „promissio“ erhielt also als Gelübde einen verbindlichen und unaufhebbaren 
Charakter. Um diesen Charakter zu wahren und zu schützen, bedurfte es nach An- 
sicht der Kurie jener Rechtsmittel, die den Oberen der Minderbrüder verliehen wor- 
den waren. Nur so wären sie in der Lage, auch widerstrebende Elemente „ad regu- 
larem observantiam* anzuhalten, zu der sie auf Grund der Profeß gehalten seien. 
Allerdings wird man hier ausdrücklich feststellen müssen, daß dies die Auffassung 
der Kurie von der Profeß der Minderbrüder gewesen ist. Dabei läßt sich durchaus 
die Frage stellen, ob sich die gleiche Ansicht auch für die erste franziskanische Gene- 
ration und vorab für Franziskus selbst nachweisen läßt. 


Hier steht man allerdings vor einer großen Schwierigkeit. Besitzen wir doch in 
den primären Quellen über diese Frage keine Zeugnisse, die über das hinausreichen, 
was in der Regula non bullata des Ordens gesagt ist. In dieser heißt es: „Re- 


11 „Cum secundum consilium* (22. 9. 1220); I, 6a. 

12 Die beiden Schreiben „Constitutus in praesentia (9. 12. 1220 und 18.2. 1221; I, 7a 
und 8a) haben den Ausdruck: „in cuius manibus vovisse .. . dicebatur. Hier taucht zum 
erstenmal der Ausdruck ,,vovere auf, der also die Profeß gleichzeitig als „Gelübdeable- 
gung“ charakterisiert. Diese Interpretation der franziskanischen Regelprofeß (,,promittentes 
vitam istam semper et regulam observare“; vgl. Kapitel 3, Teil 5, Anm. 32—34) erfolgte also 
von aufen her, eben von der Kurie aus, die stárker rechtlich dachte. 

13 „Nuper nobis (1. 3. 1225); I, 21a. — In diesem Schreiben geht es um einen Rechts- 
streit über die Gültigkeit der Profeß eines Priesters; in ihm führt der ,,Custos" gegen den 
Priester, der zugibt, er sei zwar in den Orden eingetreten „causa probationis'5, aber inner- 
halb eines Jahres wieder ausgetreten „nulla facta professione, „quosdam Ordinis sui te- 
stes“ auf, ,qui deposuerunt super hoc contradicente presbytero ... testimo- 
niu m**. Dieses Beispiel zeigt mit aller Deutlichkeit, wie die faktischen Verhältnisse von sich 
aus nach einer juristischen Straffung drángten. ý 

14 „Fratrum Minorum“‘ (18.12.1223); I, 19a—b: „Quia vero, etsi universis sit in 
vovendo arbitrium, nec necessitas in votis locum habeat, sed voluntas; usque adeo tamen 
solutio necessaria est post votum, ut non sine propriae salutis dispendio alicui resilire liceat 
ab iis, quae sponte ac solemniter repromisit. Dieser Text zeigt offensichtlich, daß damals in 
der kurialen Rechtssprache die Ausdrücke „vovere‘ und „sponte ac solemniter repromittere** 
für die Ordensprofeß synonyme Begriffe geworden sind; vgl. auch die Formulierung am 
Schluß der gleichen Bulle: „ut ... ad ordinem suum, reddendo Deo votum, quod in eius 
susceptione devoverant, revertantur** (I, 19 b). 
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gula et vita istorum fratrum haec est, scilicet vivere in obedientia, in castitate et 
sine proprio et Domini nostri Iesu Christi doctrinam et vestigia sequi*'*. Die Be- 
obachtung der drei evangelischen Räte gehört also schon sehr früh zum Leben der 
Minderbrüder. Das Profeßgeschehen ist, wie in der Regel des hl. Benedikt, mit „pro- 
mitiere“ umschrieben. Dem „promittere obedientiam“, bzw. dem „promittere per 
sanctum Evangelium et vitam ipsorum“ auf seiten des Profitenten, entspricht das 
recipere ad obedientiam“ auf seiten des Ordens'**. Durch sein „promitto“ tritt der 
Profitent in das besondere Gehorsamsverhältnis zu seinem Oberen, der ja die Ge- 
meinschaft in seiner Person verkürpert, und verspricht damit, das Leben der Ge- 
meinschafi zu dem seinigen zu machen". Darum schreibt die endgültige Regel des 
Ordens nichts Neues, wenn sie diesem Gedanken die Form gibt: ,recipiantur ad 
obedientiam promittentes vitam istam semper et regulam observare/^*. Im glei- 
chen Zusammenhang findet sich auch noch die alte Kurzform: ,illi qui iam pro- 


15 Regula non bullata 1 (Analekten 1; Opuscula 25). — Die endgültige Regel des Or- 
dens formuliert sprachlich besser: „Regula et vita minorum fratrum haec est, scilicet Domini 
nostri lesu Christi sanctum Evangelium observare vivendo in obedientia, sine proprio et in 
castitate** (a.a. O. 29; bzw. 63). — In ähnlicher Form ist das Leben nach den drei evange- 
lischen Ráten auch in der Regel der Trinitarier und eines rómischen Hospitalordens vorge- 
schrieben: „Fratres . . . sub obedientia praelati domus suae, qui minister vocatur, in castitate 
et sine proprio vivant“; bzw.: „Mandamus ut sub obedientia, in castitate et sine proprio 
vivant* (Oliger, Expositio regulae, 173). Beide Regeln wurden aber ebenfalls durch In- 
nozenz III. bestätigt, der überdies bezeugt, daß er dieses selbst in die Regel der Trinitarier 
eingefügt habe. Darum meint Casutt, es sei höchst wahrscheinlich, „daß es gerade dieser 
Papst war, der die drei Gelübde in die franziskanische Regel einbaute oder dazu die Wei- 
sung gab, als Franziskus im Jahre 1210 ihm seine schlichte ‚Lebensform‘ unterbreitete*' 
(Lebensform, 77 f.). Demnach wäre das „scilicet vivere . . . sine proprio et‘ ein Einschub in 
die ursprüngliche „forma vivendi der Minderbrüder. — Wenn Casutt in diesem Zu- 
sammenhang einfachhin von Gelübden spricht, so findet sich dafür allerdings im Text der 
Regel kein Anhaltspunkt. Beide Regeln erwarten von den Brüdern, daß diese ein Leben nach 
den drei evangelischen Räten führen, aber kein Wort deutet darauf hin, daß sie sich dazu 
durch drei „Gelübde‘ verpflichten. Dabei bleibt zu beachten, daß sich erst im 12. Jabr- 
hundert der Gelübdeternar der evangelischen Räte bildet und Coelestin IIL, der unmittel- 
bare Vorgänger Innozenz’ IIL, diesbezüglich zuerst amtlich das votum simplex und votum 
solemne nebeneinanderstellt (LexTheolKir !IV, 362). Die Regel des hl. Benedikt, wie auch 
die Profeßformel der Benediktiner kennen bis heute noch nicht den Gelübdeternar. Offen- 
sichtlich steht Franziskus selbst in dieser Frage noch selbstverständlich in der alten Tra- 
dition. 

16 Regula non bullata 2 und 5 (Analekten 3 und 6; Opuscula 26 f. und 32). 


" Damit hätten wir an einen Vorgang zu denken, der jenem anderen analog ist, den der 
Prolog dieser Regel für Franziskus und seine Nachfolger vorschreibt: Franziskus, der als 
„caput istius religionis“ die ganze Gemeinschaft verkörpert, verspricht „obedientiam et 
reverentiam* dem Herrn Papst Innozenz, der für Franziskus immer die Gesamtkirche ver- 
kórpert. Durch das Gehorsamsversprechen, das der Einzelne im Orden dem Oberen macht, 
tritt er in das Leben des Ordens ein, im Gehorsamsversprechen des hóchsten Oberen ist er 
aber dem Leben der Gesamtkirche verpflichtet. Diese sehr personal strukturierte Verfassung 
des Ordens wird man nicht aus dem Auge verlieren dürfen; vgl. oben Kap. 2, Teil 2, Anm. 
S. 113f. und: Werkbuch zur Regel, 139—141. 


15 Regula bullata 2 (Analekten 30; Opuscula 65). — Inhaltlich deckt sich dies mit 
der Ansicht der Kurie, daß die Professen im Orden „ad regularem observantiam gehalten 
seien; vgl. oben zu Anm. 14. — Noch ausführlicher, aber wiederum ohne Bezugnahme auf 
den Gelübdeternar, wird der Inhalt der Profeß im zwölften Kapitel dieser Regel umschrie- 
ben: „paupertatem et humilitatem et sanctum Evangelium Domini nostri Iesu Christi, quod 
firmiter promisimus, observemus' (a.a. 0.35 bzw. 74). 
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miserunt obedientiam“. Daß eben dieser „Gehorsam“, den die Brüder versprachen, 
das Leben ihrer Gemeinschaft meinte, wie es in der Regel zum Ausdruck kommt, 
geht aus einem anderen Kapitel der endgültigen Regel klar hervor, wo Franziskus 
den untergebenen Brüdern befiehlt: „ut obediant suis ministris in omnibus, quae 
promiserunt Domino observare et non sunt contraria animae et regulae nostrae““®. 
Noch iu seinem Testament betont Franziskus, daß er dasselbe geschrieben habe: „ut 
Regulam, quam Domino promisimus, melius catholice observemus/. Der 
Vorgang der Profeß ist also bei Franziskus ein Versprechen, das Leben nach der 
Regel zu beobachten. 


Mit diesen Aussagen des hl. Franziskus deckt sich inhaltlich das einzige Zeugnis 
über die Profeß, das wir aus den frühfranziskanischen Quellen kennen. Es stammt 
ausgerechnet von Bruder Elias und hat darum sicher sein besonderes Gewicht. In 
einem Brief mahnt er die Brüder in Valenciennes: „ut sanctum Evangelium Domini 
nostri lesu Christi et sanctam Regulam nostram per dominum Innocentium appro- 
batam et nuper per dominum Honorium adhuc superstitem confirmatam, quam 
promisistis Deo fideliter, usque ad mortem pure et inviolabiliter et inde- 
fesse observetis/^?!, Auch hier geht die Profeß auf ein Leben nach dem Evangelium, 
wie es in der von der Kirche anerkannten Regel grundgelegt ist. 


In der Anfangszeit des Minderbrüderordens ist also die das Noviziat abschlie- 
Bende Profeß nicht gleichzusetzen mit der Ablegung der drei Gelübde, sondern ein 
feierliches Bekenntnis zu Leben und Regel der Gemeinschaft?. Von den drei „Ge- 
lübden“ ist im frühfranziskanischen Schrifttum überhaupt nicht die Rede, so selbst- 
verständlich es auch ist, daß die Brüder nach dem Willen der Kirche und nach dem 
Wortlaut ihrer Regel die drei evangelischen Räte beobachten sollen. Diese gehören 
durchaus zu einem Leben nach der Regel und sind eben darum auch Gegenstand der 
Regelprofeß. In diesem Leben verpflichten sich die Brüder vor allem im Gehorsam 
gegen ihre Oberen, die über dessen Reinerhaltung wachen sollten, wie umgekehrt 
die Brüder über die „rectitudo vitae nostrae“ bei ihren Oberen wachen sollten». 


Je mehr aber die Zahl der Brüder wuchs, um so stärker mußte allmählich der 
Regeltext den Akzent vor der „vita“ bekommen. Das oben angeführte Wort des 
Bruders Elias scheint diese Entwicklung schon anzudeuten! Die Regel mußte in 
ihrem Verpflichtungscharakter straffer und präziser gefaßt werden, damit ihre Be- 
obachtung, die „regularis observantia“, auf Grund der Profeß gefordert und notfalls 


19 Regula bullata 10 (Analekten 34; Opuscula 72). 

20 Testamentum 11 (Analekten 39; Opuscula 82). In Kapitel 7 des Testamentes heißt 
es ebenso: „sicut decet sanctam paupertatem, quam in regula promisimus: (a.a. O. 38; 
bzw. 80). 

?! Testimonia minora, 85. 

22 Heute scheint eine andere Auffassung maßgebend zu sein; wurde doch im Rituale 
des Ordens noch bei der letzten Auflage der alte Titel „Ritus professionis solemnis‘‘ merk- 
würdigerweise umgewandelt in: „Ritus professionis votorum solemnium.* Die alte Regel- 
profeß wurde also zu einer Gelübdeprofeß; vgl. Rituale Romano-Seraphicum, 294. 

22 Regula non bullata 5 (Analekten 5f.; Opuscula 30 f.). 
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mit kirchlichen Strafen urgiert werden konnte. Von diesen Notwendigkeiten her 
arbeitete sich das organisatorische Gefüge des Ordens immer klarer heraus". 


H 


b) Das „Seßhaft-werden“ der Brüder 


Von etwa 1220 an wird uns auch ein anderer Prozeß greifbarer, der für die ' 
weitere Entwicklung des neuen Ordens von folgenschwerster Bedeutung war, dem 
aber wegen der damaligen Mißstände besondere Dringlichkeit zukam. Die Brüder 
wurden immer mehr auch lokal gebunden und unternahmen ihre Predigttätigkeit von 
festen Niederlassungen aus. Dieser Prozeß ist jedoch so vielschichtig, daß er einer 
differenzierteren Behandlung bedarf. 

Sicherlich wollte Franziskus nach allem, was sich bei unseren bisherigen Unter- 
suchungen ergab, am Anfang keinen Orden gründen, der in Klóstern wohnte oder 
sein Leben in der Kirche im Stile der alten Orden führte. ,, Non habent mona- 
steria vel ecclesias ... vel domos vel possessiones, neque ubi caput reclinant“ (H). 
Dieses Urteil des Jakob von Vitry für die Jahre 1219/1221 wird durch die 
gleichzeitige Aussage des Papstes Honorius III. bestätigt: „Ac serendo semina Verbi 


“eos 


Dei Apostolorum exemplo circumeant mansiones“®. Damit decken sich die Urteile 
der Außenstehenden, die oft gerade in dieser Tatsache die Wurzel für manche Miß- 
stände bei den Brüdern sehen”. Über den Prozeß des „Seßhaft-werdens“ berichtet 
allerdings keiner von ihnen. Die zeitlich späteren von ihnen geben nur Kunde von 
der Tatsache. Die englischen Benediktinerchronisten lassen wissen: „ha- 
bitantes in urbibus et civitatibus ... Diebus autem dominicis et festivis de suis 


7^! Wenn der in diesem Abschnitt dargelegte Sinn der „professio vitae regularis‘‘ klar 
festgehalten worden wäre, hätten sich dem Orden im ersten Jahrhundert seines Bestehens 
manche Erschütterungen erspart. Nun wurde aber unter dem starken Einfluß des kanoni- 
stischen Denkens jener Zeit, das in den oben angeführten kurialen Äußerungen einen ersten 
Niederschlag fand, auch im Orden aus dem „promittere vitam et regulam observare‘ ein 
„vovere“. Während die Quattuor Magistri noch nach einer Verpflichtung „ex profes- 
sione regulae“ fragen (Expositio regulae, Kap. 1; ed. Oliger, 125), formuliert Hugo 
von Digne schon: „Si per promissionem . . . vovemus‘‘ (Expositio regulae, Kap. 2; ed. Fir- 
mamenta, pars IL, fol. 34vb), bis dann Bonaventura nur noch von „vovere‘“ spricht: 
„Numquid voventes hanc regulam .. .'' (Expositio regulae, Kap. 1, 3). — Dementsprechend 
formulieren die Constitutiones Narbonenses, die Bonaventura redigierte, auch die 
Profeßformel: , voveo et promitto ... servare regulam** (Rubrica I; Opera omnia VIII, 
451). Hier móchte man allerdings fragen, — und unsere bisherigen Darlegungen geben dazu 
die Berechtigung —, ob das ,,voveo et‘ nicht schon ein Einschub in die ursprüngliche ,,pro- 
missio regulae“ ist. Dabei ist zudem zu beachten, daß die Regula s. Benedicti nur von „pro- 
mittere“ und ,,promissio* spricht (vgl. Kap. 58); ebenso heißt es in der Formula pro- 
fessionis der Prämonstratenser: „Et promitto conversionem morum meorum ... secun- 
dum Evangelium Christi . . .** (P. I. 198, 508 f.). Weil man bei den Minderbrüdern mit dem 
„promitto“ ein „voveo et‘“ verband, ergab sich dann als Kernfrage aller franziskanischen 
Regelerklärungen das Problem, ob die Minderbrüder auf Grund ihrer ,,Gelübde** zur ganzen 
Vollkommenheit des Evangeliums gehalten seien; eine Frage, die naturgemäß unter diesem 
Aspekt verneint werden muß. Unter diesem Gesichtspunkt ergibt sich lediglich die Möglich- 
keit, juristisch und kasuistisch festzustellen, zu welchen Sätzen der Regel die Brüder „sub 
peccato gravi“ verpflichtet seien. Dieser Prozeß war dem Leben sicher nicht immer dien- 
lich, weil er verengte Gesichtspunkte mit sich brachte. 

?5 „Cum dilecti filii (11. 6. 1219); I, 2b. 

2° Vgl. dieses Kapitel, Teil 1, a. 
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habitaculis exeuntes praedicaverunt in ecclesiis parochialibus Verbum Dei* (M). 
Das Wort „Kloster“ wird dabei offensichtlich vermieden. Ähnliches weiß der Ver- 
fasser der Annales Normannici zu melden: ,,vix civitas aut castrum famosum 
posset inter christianos reperiri, in quo . . . loca? sibi non aedificassent“ (L). Wieder- 
um findet sich der Hinweis auf Siedlungen in den Städten, wiederum wird auch der 
Ausdruck „Kloster“ vermieden. Neben diesen Hinweisen mehr allgemeiner Art finden 
sich weitere Zeugnisse mit ganz konkreten Angaben. 

In diesem Zusammenhang ist eines der bedeutsamsten Zeugnisse die Schen- 
kungsurkunde für den Berg Alverna. In ihr bestätigen 1247 die Söhne des Grafen 
Orlandus, daß ihr Vater „oretenus dederit, donaverit atque concesserit libere et abs- 
que ulla exceptione Fratri Francisco eiusque sociis et Fratribus tam praesentibus quam 
futuris de anno Domini MCCXIII, die octava Maii, Alvernae montem, ita ut prae- 
dictus Pater Franciscus eiusque Fratres ibi habitare possint/?*. Demnach hätte sich 
Franziskus diesen Berg schon 1213 schenken lassen, um dort wohnen zu kónnen. Die 
Urkunde spricht mit allen nur móglichen Rechtsausdrücken von freier Schenkung. 
Von Pacht oder anderen Abgaben ist nicht die Rede. Es war also wohl eine echte 
Eigentumsübertragung. Während diese „Schenkung“ mit dem Einverständnis des hl. 
Franziskus erfolgte, läßt sich eine solche für einen anderen Fall, von dem Walter 
von Gisburn berichtet, nicht nachweisen. Demnach überließ der Rechtsgelehrte 
Accursius Magnus (7 1229) den Minderbrüdern in der Nähe von Bologna eine be- 
scheidene Wohnung: „contulerat mansiunculam**?, 

Ergiebiger sind die Urkunden, die uns aus englischen Archiven erhalten sind. 
Aus dem Stadtarchiv von Oxford (no 17) gibt eine Urkunde der Jahre 1227/28 fol- 
gende aufschlußreiche Auskunft: Ein Wilhelm von Wileford überläßt dem Bürger- 
meister und dem Rat der Stadt sein Haus in Oxford „cum omnibus pertinentibus 
eiusdem domus ad hospitandum fratres minores in perpetuum“; sollten diese 
die Stadt Oxford verlassen und dort nicht bleiben wollen, „ad hospitandum ibi ali- 
quos viros in elemosina“. Doch muß der Rat dann ihm und seinen Erben Pacht be- 
zahlen (U, 166f.). — Für das Jahr 1231 berichtet ein Schenkungsakt etwas Ähn- 
liches bezüglich der Niederlassung der Minderbrüder in Lincoln: „quod sine impedi- 
mento domus et aedificia construi possint ad hospitandum fratres de ordine Mi- 
norum in civitate nostra Lincolniae*. Alles, was dort gebaut wird, „stent et re- 
maneant ad hospitandum fratres praedictos quamdiu ibi morari voluerint“ (U, 168). 


7? B. Mathis OFMCap ist dem Begriff „locus“ nachgegangen und konnte feststellen, 
daß er schon in den voraufgehenden Jahrhunderten als Bezeichnung für Kloster und Einsie- 
delei vorkomme. Das Wort ist in diesem Sinne also keine spezifisch franziskanische Neu- 
schópfung. Doch wird man Mathis darin zustimmen können, daß Franziskus diesen Aus- 
druck mit Absicht gewählt habe, um das Eigenartige der Brüderwohnungen gegenüber den 
bestehenden gebäude- und länderreichen Abteien zu betonen. (Die Privilegien des Franzis- 
kanerordens, 40f.) Uns will scheinen, daß Franziskus mit diesem Ausdruck mehr sagen 
wollte, nannte er doch die Niederlassungen der Armen Frauen unbedenklich ,,monasteria**. 
— In unserem Zitat zeigt sich, daß auch von Außenstehenden der Ausdruck „locus“ ver- 
wandt wird. 

28 Testimonia minora, 37. 

?9 A. a. O. 24; dort auch weitere Literaturangaben. 
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— Ebenso aufschlußreich ist ein anderes Dokument aus dem Jahre 1233, in dem 
der Abt Adam von Reading und sein Konvent bestätigen: „hospitavimus cari- 
tative fratres minores in villa nostra de Rading“. Sie überlassen ihnen ein Grund- 
stück, „quod ibidem possint aedificare et inhabitare quamdiu fuerint sine proprie- 
tate“. Sollten die Minderbrüder jedoch „proprietatem habere vel proprium“, können 
der Abt und seine Nachfolger sie ohne weiteres vertreiben. Würde der Abt oder 
seine Nachfolger die Brüder einmal aus anderen Gründen vertreiben, kann der Kónig 
sie zurückführen. Ziehen die Brüder aus freien Stücken weg, verbleiben Grund und 
Gelände der Abtei (U, 171£.). — Die hier hervortretenden Grundsätze werden noch 
durch manche anderen Urkunden bestätigt. Die Brüder in England strebten demnach 
von Anfang an feste Wohnsitze an, von denen aus sie ihre Tätigkeit ausüben (vgl. 
oben die Aussage von M1). Sie betrachten sich aber dort als Gäste, wie das immer 
wieder vorkommende „hospitare‘ zeigt; deshalb werden in allen Fällen andere Trä- 
ger des Eigentumsrechtes gesucht. Ja, diese werden sogar zu Wächtern der mino- 
ritischen Armut gemacht. Genau der gleiche Sachverhalt findet sich in jener Ur- 
kunde, die Johannes Boussau, erwählter Bischof von Arles, am 1. 2. 1234 ausstellt: 
Er gibt die Erlaubnis, auf dem Grund und Boden, den ein Petrus Bastonus dafür zur 
Verfügung gestellt hat, Kirche und Wohnung zu bauen, sowie einen Friedhof anzu- 
legen. Sollten die Brüder jedoch von ihrer Regel abweichen, vor allem ‚in possessi- 
onibus et proprietatibus obtinendis“, dann würde die Erlaubnis, dort zu bleiben, 
hinfällig®®. 

Durch alle diese Zeugnisse wird schon deutlich, wie vorsichtig die Minderbrüder 
den Weg zu festen Niederlassungen gehen. Die Notwendigkeit dieser Tatsache wird 
nirgendwo in Frage gestellt, aber offensichtlich waren die Brüder bemüht, diesen 
wichtigen Schritt mit dem Geiste ihrer Gemeinschaft in Einklang zu halten, und das 
nicht nur in der Terminologie, sondern auch in ganz konkreten Sicherungen ihres 
Ideals*!. ! 

Nähere Auskünfte über diese Entwicklung geben sodann auch die Schriften des 
hl. Franziskus selbst. Schon in ihnen ist häufig von Niederlassungen (loca) der Brü- 
der die Rede. Allerdings muß man gerade in diesem Zusammenhang bedauern, daß 
wir heute noch nicht in der Lage sind, die einzelnen Opuscula zeitlich eindeutig zu 
fixieren®? oder die verschiedenen Schichtungen gerade der Regula non bullata zeitlich 
genauer voneinander abzuheben. So bleibt nur der vorsichtige Versuch übrig, den 
Tatbestand dieser Entwicklung aus den erhaltenen Texten herauszulesen. Dabei läßt 
sich aus manchen Texten der früheren Regel zunächst deutlich klarmachen, daß es 


% Callebaut, Lettres franciscaines, 248. 


31 Auf die päpstlichen Schreiben braucht hier nicht gesondert eingegangen zu werden, 
da sie zu unserer Frage nichts Wesentliches aussagen. Im Jahre 1222 erhalten die Minder- 
brüder das Privileg, „in ecclesiis, si quas vobis habere contigerit“, auch zur Zeit 
des Interdiktes Gottesdienst zu halten (I, 9b). Ein späteres Privileg aus dem Jahre 1224 gilt 
„in locis et oratoriis vestris! (I, 20 b). 


? Das gilt vor allem von der kurzen Regel, die Franziskus für die Brüder gab, die in 
Einsiedeleien wohnen wollten (Analekten 68; Opuscula 83 f.). : 


i 
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eine Zeit gab, in der die Wanderpredigt im Vordergrund stand und die Brüder 
deshalb keine festen Niederlassungen hatten”. 


Im achten Kapitel heißt es, daß kein Bruder, „ubicumque sit aut quocumque 
vadit“, Geld annehmen oder bei sich tragen darf. Wie die vorangestellten Schrift- 
worte: „Seht zu, daß ihr euch hütet vor jeglicher Bosheit und Habsucht* (Lk 12, 15) 
„und seid auf der Hut vor den unruhigen Geschäften dieser Welt und den Sorgen 
dieses Lebens“ (Lk 21,34), ausweisen, sollen sie sich, wohin immer sie gehen, von 
aller Sorge um die Dinge dieser Welt enthalten, sich also, auch unterwegs, ganz der 
Sorge Gottes überlassen?!. 


Das nächste Kapitel sieht vor, daß die Brüder, wenn einmal die Not sie über- 
rascht, „ubicumque fuerint“, sich aller Speisen bedienen dürfen, „quos possunt ho- 
mines manducare“, die sich also bei den Leuten finden, wo sie einkehren. Sie dürfen 
es dann halten, wie David es mit den Schaubroten tat (vgl. 1 Kön 21,6 und Mk 
2, 26). „Ähnlich dürfen auch alle Brüder es mit dem für sie Lebensnotwendigen in 
Zeiten dringender Not so halten, wie ihnen der Herr die Gnade schenkt; denn Not 
hat kein Gebot‘. Klösterliche Fasten- und Speisenvorschriften sind eben für solche 
Wanderprediger undurchführbar. 


Im zehnten Kapitel ist der Fall vorgesehen, daß einer der Brüder, „ubicumque 
fuerit“, krank wird. Dann sollen ihn die anderen nicht im Stiche lassen, „ohne einen 
oder, wenn notwendig, mehrere Brüder bestimmt zu haben, die ihm so dienen, wie sie 
selber bedient werden möchten. Im äußersten Notfall jedoch dürfen sie ihn einer 
treuen Person anvertrauen, die für ihn in seiner Krankheit sorgen soll^*, Franzis- 
kus hat hier deutlich die Gruppe wandernder Brüder vor Augen und gibt ihr für die 
spezielle Situation, daß einer aus ihr krank wird, Anweisungen zur echten Liebe: 
„alii fratres non dimittant eum". 


Die gleiche Situation des Umherwanderns ist auch im zwólften Kapitel dieser 
Regel vorausgesetzt: Alle Brüder, „ubicumque sunt aut quocumque vadunt", sollen 
sich in acht nehmen vor unlauteren Blicken und dem Umgang mit Frauen; und keiner 
soll eingehende Besprechungen mit ihnen pflegen oder allein mit ihnen des Weges 


33 Ganz kurz wurde schon oben Kapitel 3, Teil 1 auf diesen Tatbestand hingewiesen. — 
Casutt, Lebensform 72ff. scheint die Dinge auf den Kopf zu stellen: Weil die Minder- 
brüder in den ersten Jahren keine und nachher nur ungenügende Niederlassungen besaßen, 
durchwanderten viele von ihnen das Land. — In Wirklichkeit war es doch so: Weil sie 
anfangs prinzipiell der Wanderpredigt dienten und dabei übernachteten, wo sich ihnen eine 
Gelegenheit dazu bot, hatten sie keine festen Niederlassungen. In dem Maße, wie die Wan- 
derpredigt im eigentlichen Sinne zurücktrat, suchten die Brüder „loca‘“ zu errichten. 

34 Regula non bullata 8 (Analekten 8; Opuscula 35). — Auch in der Regula bullata 
folgt auf die Anweisung, „quomodo fratres debeant ire per mundum‘“ (Kap. 3), sofort das 
Verbot: „quod fratres non recipiant pecuniam'' (Kap. 4). Es liegt also die gleiche Gedanken- 
assöziation vor. Nur von hier aus läßt sich die Gedankenfolge zwischen den Kapiteln 3 und 
4 dieser Regel, die sonst sprunghaft zu sein scheint, sinnvoll verstehen (a. a. O. 31 f.; bzw. 67). 

35 Regula non bullata 9 (Analekten 10 f.; Opuscula 38). — Zwischen diese beiden Sätze, 
die durch das „Similiter“ am Anfang des zweiten sehr sinngemäß verbunden waren, wurde 
später mit „Et recordentur .. .' das Schriftzitat Lk 21, 34f. eingefügt, das nunmehr das 
„Similiter‘‘ des letzten Satzes in diesem Kapitel geradezu sinnwidrig macht. 

3$ Regula non bullata 10 (Analekten 11; Opuscula 39). 


| 


| 


| 
ziehen oder bei Tische gemeinsam mit ihnen aus der gleichen Schüssel essen”. Diese | 
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Gefahren waren für den minoritischen Wanderprediger nur allzu leicht gegeben. | 
Franziskus mußte ihnen deshalb begegnen. | 

Ganz klar sind in diesem Zusammenhang auch die Aussagen des 14. Kapitels: 
„Quandc fratres vadunt per mundum, nihil portent in via“. Nach dem Evangelium 
(Lk 9, 6) sollen sie „weder Beutel, noch Tasche, noch Brot, noch Geld, noch Stab“ ha- 
ben. „Wenn sie in ein Haus hineingeheh, sollen sie zuerst sagen: Friede diesem Hause! 
Und sie kónnen in dem betreffenden Hause dann bleiben und essen und trinken, was 
es bei jenen Leuten gibt/^*. Diese Anweisungen, die vielleicht zum ursprünglichen 
Bestand dieser Regel gehóren?, zeichnen die ursprünglich nicht seßhafte Lebens- 
weise der Brüder mit aller Deutlichkeit. Die Brüder kehren bei Leuten ein, die sie 
aufnehmen, und nehmen deren Gastfreundschaft in Anspruch; ein Zustand, den 
auch der soeben angeführte Text aus dem zwölften Regelkapitel nahelegt'?. 

In anderen Aussagen der gleichen Regel finden sich jedoch auch solche An- 
weisungen, die auf eine beginnende Seßhaftigkeit hinweisen: 

Zunächst ist in Kapitel 7 die Rede von Brüdern, die „in quibuscumque locis ste- 
terint apud alios ad serviendum vel laborandum **. Sie erhalten Mahnungen, wie sie 
in den Häusern, in denen sie dienen, der minoritischen Armut und Demut ent- 
sprechend leben sollen. Da es bei 1 Celano 39 ausdrücklich heißt, daß die Brüder 
solche Arbeit tagsüber geleistet hätten, darf man wohl mit Recht annehmen, daß 
sie sich nach ihrer Arbeit zur Pflege des Gebetes an einsame Orte zurückzogen, wie 
es Jakob von Vitry noch für das Jahr 1216 bezeugt“. Von hier aus dürften 
sich die ersten Versuche zu einem gemeinsamen Wohnen entwickelt haben. Typisch 


*' Regula non bullata 12 (Analekten 13; Opuscula 41). — Daß es sich hier auch um 
Abwehr häretischer Mißbräuche handelt, haben wir anderenorts schon dargelegt: Eßer, 
Die religiósen Bewegungen, 307 f. — Auch Casutt (Lebensform, 91) sieht in diesem Kapitel 
den Zustand des freien Umherwanderns gegeben; doch scheint er der Ansicht zu sein, als ob 


dieser mit der Errichtung der Provinzen (ca. 1217) sein Ende gefunden habe. Immerhin | 


bleibt die Möglichkeit, daß die Brüder auch innerhalb der Provinzen der Wanderpredigt 
Au neigen; vgl. oben Kapitel 3, Teil 4 die Darlegungen über die Visitationspflicht der 
beren! 

3$ Regula non bullata 14 (Analekten 13; Opuscula 42). 

3? Vgl. Werkbuch zur Regel, 25, 34, 59 u. a. 

4 Die wandernden Brüder werden auch in den Kapiteln 3, 6 und 10 der Regula bullata 
berücksichtigt. Auf sie verweist auch noch das Testament des hl. Franziskus in Kapitel 4, 
5, 6 und 8. Die Wanderpredigt muß also zu Lebzeiten des Heiligen noch durchaus in 
Übung geblieben sein. — Da sich die Aussagen dieser beiden Opuscula mit denen der Regula 
non bullata weithin decken, brauchen sie hier nicht eigens besprochen zu werden. 

4t Regula non bullata 7 (Analekten 7; Opuscula 33). — Der hier gebrauchte Terminus 
„Stare“, der sich auch in der Regula pro eremitoriis findet: „qui volunt religiose 
stare in eremis* (a.a. O. 68; bzw. 83), dürfte wohl als Gegensatz zu dem Zustand des 
„vadere per mundum‘“ empfunden sein. Er wird von solchen Brüdern ausgesagt, die irgend- 
wo festen Halt gemacht haben. | 

4 Testimonia minora, 79f. — Casutt (Lebensform, 85, Anm. 91) möchte diese Stelle 
nur daraufhin verstehen, daß die Brüder „die Weltleute für das franziskanische Lebensideal 
zu gewinnen“ suchten. Im Jahre 1216 gab es aber wohl kaum so etwas wie den späteren 
Dritten Orden. Die Texte verstehen sich wesentlich einfacher! — Zum Ganzen vgl K. 
Ef er, Die Handarbeit in der Frühgeschichte des Minderbrüderordens; in: FranzStud 40 


(1958) 145—166. Dort findet sich auch eine ausführliche Analyse des vorliegenden Regel- 
kapitels: 146—151. 
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ist jedenfalls, daß das „eremum“, die „loca solitaria“, in der früheren Regel eine 
große Rolle spielen und die Aussage Jakobs erhellen. 

Das gleiche Regelkapitel fügt den genannten Vorschriften über die Arbeit die 
Mahnung an: „Daher sollen die Knechte Gottes stets dem Gebet oder irgendeiner 
guten Arbeit obliegen*, um dann, wie es zunächst scheint, ziemlich unvermittelt, die 
Vorschrift einzuschärfen: „Die Brüder sollen sich hüten, wo sie auch sein mögen, 
sei es in Einsiedeleien oder sonstwo, sich eine Niederlassung („locum“) anzueignen 
oder sie einem anderen streitig zu machen*. Es begegnen also im gleichen Zusam- 
menhang dieselben zwei Elemente, die auch Jakob von Vitry in:seinem Bericht 
so knapp zusammenfaßst: Arbeit bei anderen Leuten — Gebet an einsamen Orten. 
Demnach legt sich wiederum der Schluß nahe, daß mit der Handarbeit der Brüder 
auch die ersten Ansätze zu ihrem Seßhaftwerden gegeben sind. Franziskus lehnt das 
durchaus nicht ab, sondern will nur, daß die Brüder dabei ‚‚nullum locum sibi appro- 
prient nec alicui defendant ^^. Sie sollen den Ort ihres Beisammenseins niemandem 
streitig machen, weil das ja der höchsten Armut widersprechen würde. 

Eine andere Wurzel, die zu einer gewissen Ortsfestigkeit führte, lag in dem Zug 
zum beschaulichen Leben, der von Anfang an der franziskanischen Bewegung eigen 
war‘. Für ihn zeugt wohl am anschaulichsten jene kurze Regel, die Franziskus für 
solche Brüder schrieb: „qui volunt religiose stare in eremis/^*; sie führten dort die 
„vita Mariae Magdalenae“, also ein streng beschauliches Leben. Für diese Brüder, 

. deren Gemeinschaften die Zahl vier nicht überschreiten soll“, heißt es: „habeant 
unum claustrum, in quo unusquisque habeat cellulam suam, in qua oret et dormiat. 
Unter diesem „claustrum“ haben wir uns sicher kein Kloster vorzustellen‘. Trotzdem 
muß es sich um einen fest umgrenzten Bezirk gehandelt haben, weil es später heißt: 
„Et in claustro, ubi morantur, non permittant aliquam personam introire*^5. Die in 


43 Über andere Überlieferungen dieser Vorschrift vgl. Ef er, Zur Textgeschichte der 
Regula non bullata, 231 f. 

4 Auf die Einsiedeleien als Ursprünge der minoritischen Niederlassungen scheint auch 
in einem päpstlichen Schreiben hingewiesen zu sein. Es heißt dort in der ‚Einleitung: „Quia 
populares tumultus, tamquam qui vestro adversantur proposito, fugientes, secretos reces- 
sus libenter appetitis, ut in sancta quiete liberius orationi vacare possitis . . .'* Deshalb 
gibt Honorius III. die Erlaubnis, „ut in locis et oratoriis vestris cum viatico altari possitis 
Missarum sollemnia et alia divina officia celebrare . . ./^; „Quia populares tumultus* (3. 12. 
1224); I, 20a—b. — Zu diesem Schreiben vgl. Eßer, Das Testament, 177. 

15 Analekten 68; Opuscula 83f. — Leider läßt sich dieses Schriftchen zeitlich nicht 
eindeutig fixieren. Sicher ist es nach der Einführung des Ministeramtes, also nach 1216/17 
verfaßt. Der Tenor legt überdies nahe, daß es eine der frühesten Schriften des hl. Franziskus 
ist. — Ein typisches Beispiel für dieses „Halt-machen‘ in einer Einsiedelei nach Jahren des 
Umherziehens ist Bruder Ägidius; vgl. Vita Aegidii 6. 

46 Vielleicht wurde die Zahl der Brüder in diesen Einsiedeleien deshalb beschränkt, da- 
mit die Reinheit der minoritischen Armut sich besser wahren ließ (vgl. Kap. 2, Teil 6, zu 
Anm. 78—80, uud oben Teil 1, Anm. 35). — Jedenfalls heißt es auch 2 Celano 19 von den 
Brüdern, die in Portiunkula weilten: „qui sub certo numero arctabantur““. 

# Vgl. den anschaulichen Bericht aus der Chronik des Jordan: Kapitel 3, Teil 1, zu 
Anm. 21. 

48 Hier zeichnen sich offensichtlich schon Ansätze von Klausurbestimmungen ab, die 
bei 2 Celano 19 und 3 Celano 37 ebenfalls sichtbar werden. Die weiteren Sätze unseres 
Opusculum verdeutlichen diese Klausur noch genauer: sie gilt sogar für andere Brüder des 
Ordens, ausgenommen den Oberen, der diese Brüder ,visitieren" kann. — Hier heißt es 


13 Franz. Studien, 43. Jahrg., Hett 2/3 
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diesem Bezirk errichteten Zellen werden wohl einfache Hütten gewesen sein, wie sie 
sich jeder leicht herstellen konnte. Wichtig scheint uns die Aussage, daß jeder seine 
Zelle haben sollte, um in ihr vor allem ungestört zu beten. | 

Solche Eremitorien lassen sich im Orden sehr früh nachweisen. Schon 1215 
schickte Franziskus den Bruder Ägidius ,in eine Einsiedelei namens Fabrione in 
der Ebene von Perugia‘“. Aus diesen Einsiedeleien, bzw. nach ihrem Muster konnten 
sich dann die „loca Fratrum“ entwickeln, von denen in den Schriften des hl. Fran- 
ziskus die Rede ist, die aber in der Vita Aegidii deutlich gegen die Eremitorien ab- 
gehoben sind’. Inwieweit diese terminologische Abhebung in der Sache begründet 
ist, läßt sich nicht nachweisen; spricht doch die Vita im gleichen Kapitel auch von 
den „Fratres de loco“ in dem Eremitorium Cetona. Eine solche Abhebung erscheint 
auch in der früheren Regel: ,,Caveant sibi fratres, ubicumque fuerint in eremitoriis 
vel in aliis locis . ..^ Mit aller Vorsicht möchte man hier fragen, ob in den Ere- 
mitorien nicht solche Brüder wohnten, die wie Agidius und anfangs auch Antonius 
ein streng beschauliches Leben führten, während in den „loca““ anfangs jene Brüder 
wohnten, die tagsüber bei anderen Leuten zu Dienst und Arbeit waren“. 

Beide Formen der Niederlassung boten sicher auch jenen Brüdern gelegentlich 
oder auf Zeit Unterkunft und Bleibe, die noch der eigentlichen Wanderpredigt 
lebten, wie es für Franziskus ausdrücklich bezeugt ist. Von hier aus war aber nur 
ein leichter Schritt, alle Brüder einem festen Ort zuzuweisen und damit wenigstens 
im Prinzip seßhaft zu machen. In diese Richtung weist das vierte Kapitel der frühe- 
reu Regel, das 1216/17 gestaltet wurde: „Omnes fratres, qui constituuntur ministri 
et servi aliorum fratrum, in provinciis et in locis, in quibus fuerint, collocent fratres 
suos‘s®, Demnach wiesen die Minister den Brüdern ihr Arbeitsfeld und ihren Stand- 
ort an. Jedenfalls mußten die Minister wissen, wo ihre Brüder zu finden waren, 
sonst wäre der Nachsatz im genannten Regelkapitel kaum durchführbar: ,,quos saepe 
visitent et spiritualiter moneant et confortent“. 


in den alten Handschriften: ,,cum ministro et custode suo, quando placebit ei visitare ipsos 
cum benedictione Dei‘. Trotzdem entscheiden sich Boehmer und Lemmens in ihren 
kritischen Ausgaben für die Lesarten jüngerer Handschriften, die dem späteren Rechtsstand 
im Orden ‚Rechnung zu tragen suchen, während ursprünglich „minister et custos‘‘ der Aus- 
druck für ein Amt ist. Unsere Deutung in Kap. 3, Teil 2, S. 312f. wird auch von hier aus 
bestätigt. Die Übersetzungen (vgl. FranzQuellSchr I, 91) sind demnach zu berichtigen. 

^ Vita Aegidii 6—7; auch er hat hier seine Zelle. — Nach dem Kapitel von 1221 wird 
von Antonius berichtet: „eremum Montis Pauli devotus subiit**, in dem er eine eigene Zelle 
hat, wohl eine abseits gelegene Höhle (Legenda Assidua 7, 5—9). : 

5 Im Jahre 1226, dem Todesjahr des hl. Franziskus, kam Br. Ägidius auf dem Wege 
„ad De de Septone‘‘ in der Diözese Chiusi „ad locum fratrum de Cibotulo* (Vita 
Aegidii 8). 

5 Regula non bullata 7 (Analekten 7f.; Opuscula 33 f.). 52 1 Celano 94. 

5 Da Casutt (Lebensform, 79) in diesem Satz das „in provinciis et in locis“ zu ,,con- 
stituuntur* bezieht, statt, wie es wohl notwendig ist, zu „collocent‘‘, das doch sonst ohne 
die notwendige Ergànzung bleibt, findet er hier — in Verbindung mit Regula non bullata, 
Kap. 5 — schon die komplette Ordenshierarchie: „Generalat, Provinzialat, Guardianat!“ — 
„In domibus collocare oder ,locare** dürfte damals rasch zu einem Terminus technicus ge- 
worden sein, der die Aufgabe des Ministers bzw. des Custos umschreibt, den ihm zugewie- 
senen Brüdern ihren Aufenthaltsort zuzuweisen: vgl. etwa: Chronik des Jordan 38, 44, 45; 
Legenda Assidua 7, 4—5. 
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Wenn es in einem anderen Kapitel derselben Regel heißt: „Fratres in quibus- 
cumque locis sunt, si non possunt in illis locis vitam nostram observare, quam citius 
possunt, recurrant ad suum ministrum ipsi hoc significantes *?', dann dürfte wohl 
schwer auszumachen sein, was hier unter „locus“ zu verstehen ist. Es kann darunter 
jedes Arbeitsfeld und jeder Wirkort der Brüder gemeint sein, aber auch ihre ersten 
festen Niederlassungen. Das gleiche gilt für den Satz im nächsten Kapitel: „Et ubi- 
cumquc sunt fratres et in quocumque loco se invenerint spiritualiter et diligenter 
debeant se revereri et honorare ad invicem sine murmuratione‘®s. Da vorher von den 
Eremitorien und anderen „loca“ die Rede ist, möchte man hier bei , ubicumque sunt 
fratres" an die Wanderprediger und bei „in quocumque loco se invenerint“ an Be- 
gegnungen mit den an einen Ort gebundenen Brüder denken. Dann wäre auch, wegen 
der verschiedenen Lebensweise und Tätigkeit, das „honorare ad invicem sine mur- 
muratione“ als Mahnung sehr verständlich. Man muß demnach annehmen, daß 
beide Lebensformen nebeneinander bestanden haben; ein Schluß, der sich auch auf 
anderweitige Beobachtungen stützt’. Erst ganz allmählich mag die erste in der zwei- 
ten Lebensform aufgegangen sein, und zwar in dem Maße, als die Wanderprediger 
von bestimmten Niederlassungen auszogen und die Handarbeit sich nur noch inner- 
halb der Niederlassungen vollzog. Man wird den Endpunkt dieser Entwicklung nicht 
zu früh ansetzen dürfen, da die endgültige Regel des Ordens von 1223 ihn noch 
nicht kennt. 

Deutlich unterschieden stehen die beiden Lebensformen in einem anderen Ka- 
pitel der früheren Regel: „Iniungo omnibus fratribus meis tam clericis quam laicis 
euntibus per mundum (das sind die nicht Seßhaften!) vel morantibus in locis“ (das 
sind die seßhaft Gewordenen!), daß sie sich keine Tiere, vor allem keine Reittiere 
halten sollen*. Aus Gründen der franziskanischen Armut wird hier für beide Arten 
der Lebensform die Sicherung durch Haus- oder Reittiere ausgeschlossen. 

Eine weitere Entwicklung dürfte in folgender Aussage dieser Regel angedeutet 
sein: „Et nullo modo fratres recipiant nec recipi faciant nec quaerant nec quaeri 
faciant pecuniam vel pecuniae eleemosynam nec denarios pro aliquibus domibus vel 
locis nee cum persona pro talibus locis pecunias vel denarios quaerente vadant‘“®. 
Nun ist wohl kaum anzunehmen, daß die Brüder für die Häuser und „Orte“ anderer 


54 Regula non bullata 6 (Analekten 6f.; Opuscula 32). 

55 Regula non bullata 7 (Analekten 8; Opuscula 34). 

5€ Vgl. etwa das Selbstzeugnis des Agidius aus dem Jahre 1226 (!): „Bisher ging ich, 
wohin ich wollte, und was ich tun wollte, das tat ich und ich arbeitete mit meinen Hánden. 
Jetzt aber und von nun an kann ich nicht mehr handeln, wie ich es gewohnt war.‘ Von nun 
an folgt er dem inneren Ruf zur Beschaulichkeit (Vita, 9). In diesen Worten vollzieht Agi- 
dius endgültig den Übergang von der einen Lebensform, der des arbeitenden Wanderpredi- 
gers, zu der anderen, der des kontemplativ lebenden Minderbruders. 

57 Regula non bullata 15 (Analekten 14; Opuscula 43). — Die Erklärungen, die Casutt 
zu diesem Kapitel gibt (Lebensform, 113), sind ein charakteristisches Beispiel dafür, wie 
man spätere Verhältnisse im Orden in die schlichten Aussagen früherer Texte zurückproji- 
ziert. Mit solcher Methode läßt sich dann viel beweisen! 

55 Regula non bullata 8 (Analekten 9; Opuscula 36). — Dieses Kapitel scheint uns 
die meisten Einschachtelungen zu enthalten. Diese zeitlich zu fixieren, dürfte allerdings ein 


unmögliches Unterfangen sein. 
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Leute Geldalmosen sammelten®. Darum können hier nur „Häuser und Nieder- 
lassungen“ der Brüder selbst gemeint sein. Daraus ergäbe sich die weittragende 
Folgerung, daß Franziskus sich spätestens 1221 damit einverstanden erklärt, daß 
seine Brüder „Häuser und Niederlassungen“ in Anspruch nehmen, aber streng ver- 
bietet, für dieselben irgendwie Geld zu sammeln. Von hier aus gewinnt der schon 
besprochene Satz aus dem siebten Kapitel dieser Regel ein besonderes Gewicht: 
„Caveant sibi fratres, ubicumque fueriht in eremitoriis vel in aliis locis, quod nullum 
locum sibi approprient nec alicui defendant“. Die Brüder können in Einsiede- 
leien und anderen Niederlassungen wohnen, nur dürfen diese nicht ihr Eigentum 
sein, noch dürfen die Brüder irgendwelche Besitzrechte an ihnen geltend machen. 

Auf dieser Linie beharrt auch die endgültige Regel, wenn sie auch im allge- 
meinen noch stärker die nicht seßhaften Gruppen vor Augen hat: „Fratres nihil 
sibi approprient nec domum nec locum nec aliquam rem“. Auch hier ist nur 
die Eigentumsübernahme, nicht aber die praktische Inanspruchnahme von Häusern 
und Niederlassungen ausgeschlossen. Sollten Brüder in solchen Niederlassungen woh- 
nen, müssen sie, wie der nächste Satz es betont, „wie Pilger und Fremdlinge“ sein, 
denen eben nichts gehórt. Gerade dieses Schriftwort (1 Ptr 2, 11) weist sie nochmals 
auf ihren eigentlichen und ursprünglichen Zustand, auf die wesentliche minoritische 
Daseinsform des Pilgerseins hin®. 

Selbst in seinem Testament widerruft Franziskus davon nichts. Er mahnt nur 
eindringlich dazu, bei alledem die dem Orden eigentümliche Armut zu wahren: „Ca- 
veant sibi fratres, ut ecclesias, habitacula paupercula et omnia, quae pro 
ipsis construuntur, penitus non recipiant, nisi essent, sicut decet sanctam pauper- 
tatem, quam in regula promisimus, semper ibi hospitantes sicut advenae et pere- 
grini“. In dieser Vorschrift, die der inzwischen erfolgten Entwicklung voll Rechnung 
trägt, sucht Franziskus den Geist der Pilgerschaft, d.h. den Geist derer, die nirgend- 
wo eine feste Bleibe haben, mit der Notwendigkeit, in festen Niederlassungen zu 
bleiben, in Einklang zu bringen. In diesem Sinne verbietet er auch im nächsten Ka- 
pitel des Testamentes den Brüdern, sich irgendwie von der Rómischen Kurie Schutz- 
briefe zu erbitten, „neque pro ecclesia neque pro alio loco“. „Vielmehr sollen sie, 
falls man sie irgendwo nicht aufgenommen hat, in ein anderes Land fliehen, um dort 
mit Gottes Segen Buße zu tun“. Auch hier geht es darum, in der als notwendig 
erkannten Entwicklung der Fraternitas den Geist der Armut zu wahren, wie er sich. 
vor allem in der ursprünglich so gesuchten Ungesichertheit des Lebens kundtuti*?. 


5 Für die Leprosorien ist den Brüdern das Almosensammeln im übernächsten Satz 
des gleichen Regelkapitels gestattet. An sie kann also nicht gedacht sein. — Mit welchem 
Recht Casutt (a. a. O. 07) übersetzt: „für Spitäler und die Niederlassungen der Brüder“, ist 
nicht einzusehen. er 


© Regula bullata 6 (Analekten 32; Opuscula 68). — Auf Epistola ad capitulum 3 


(a.a. O. 60; bzw. 104) sei nur kurz verwiesen: „in locis, in quibus fratres morantur .. .“; 
„Si vero plures in loco fuerint sacerdotes . . .** ; 
9t Testamentum 6—7 (Analekten 38; Opuscula 80). — Zur Textgeschichte und weiteren 


Interpretation vgl. Eßer, Das Testament 68 ff. und 172 ff. 
& Diese Zusammenhänge sind dargestellt und ihrer ganzen Bedeutung nach zusammen- 
gefaßt bei: Eßer, Mysterium paupertatis, 178 ff.; vgl. auch: Werkbuch zur Regel, 182 ff. 


a cn 
d F "Ne 


B 


Ordo: Fratrum Minorum 197 


Die Schriften des hl. Franziskus legen also eindeutig klar, daß in der tat- 
sächlichen Entwicklung des Ordens, wie Franziskus sie selbst darstellte und aner- 
kannte, Momente gegeben waren, bei denen man anknüpfen konnte, als es galt, 
einer der gefährlichsten Krisen der neuen Gemeinschaft zu begegnen. Wollte man 
diese vor der Gefahr des Zerfließens bewahren, dann war es für die damalige Zeit 
unbedingt erforderlich, das ursprüngliche Ideal der Wanderpredigt mit der Not- 
wendigkeit des Seßhaftwerdens der Brüder zu verbinden. Den damit auftauchenden 
Gefahren für die besondere Armut des Ordens setzte Franziskus die eindringlichen 
Mahnungen entgegen, daß die Brüder sich nichts aneignen sollen (nihil sibi appro- 
prient), daß alles der versprochenen Armut entsprechen, und daß der Geist der 
Pilgerschaft bei allem gewahrt bleiben müsse”. Inwieweit die Entwicklung diesem 
Tatbestand in der hier in Frage stehenden Zeit entsprach, werden die anderen fran- 
ziskanischen Zeugnisse über diese Periode zeigen müssen. 


Die erste Vita des Thomas von Celano bietet zu unserer Frage wenig 
Neues. Was er über Rivo Torto berichtet, wo Franziskus „die Namen der Brüder auf 
die Balken der Hütte schrieb, damit jeder, wenn er beten oder ruhen wollte, seinen 
Platz kenne und der enge Raum die Stille des Geistes nicht stóre* (44), läßt sich 
für unsere Fragestellung kaum auswerten. Rivotorto wie etwas später Portiunkula 
waren keine Niederlassungen im späteren Sinne, sondern mehr Standquartiere, von 
wo aus die Brüder ihren apostolischen Aufgaben nachgingen. Sie standen anfangs 
auch oft leer und verlassen, wenn die Schar unterwegs war. Trotzdem bildete sich 
bei der Portiunkula schon bald so etwas wie ein räumlicher Mittelpunkt der Be- | 
wegung, an dem Franziskus viel gelegen war. Deshalb verlangte er am Ende seines 
Lebens von den Brüdern, von dort nie wegzugehen: „Wenn ihr auf der einen Seite 
hinausgetrieben werdet, geht auf der anderen wieder hinein; denn dieser Ort ist 
wahrhaft heilig und eine Wohnstätte Gottes‘ (106). Offensichtlich gehörte der „Ort“ 
damals noch einem anderen, aber Franziskus war ihn nicht so leicht zu räumen ge- 
willt wie Rivotorto (vgl. 44). Auch Celano spricht von „loca“ der Brüder, in denen 
jeder seine „cellula“, wohl eine einfache Hütte, hatte (50). Aus mehreren solcher 
Niederlassungen wurden die Brüder 1223 nach Greccio zur Weihnachtsfeier zu- 
sammengerufen (85). An einigen Stellen ist auch von Eremitorien die Rede, in die 
sich Franziskus gelegentlich zurückzog (63, 71, 92, 94 und 103). Ob aber an all 
diesen Stellen der Ausdruck ‚locus“ im Sinne einer Niederlassung der Brüder zu 
verstehen ist, wagen wir nicht zu entscheiden. Das Wort hat bei Celano eine schil- 
lernde Bedeutung, wie die Wendung ,,ad locum ecclesiae S. Mariae de Portiuncula* 
(106) zeigt. Sicher ist dies bei jenem „eremitorium“ der Fall, das schon zu Leb- 
zeiten des Heiligen einen Betraum mit einem geweihten Altar hatte, auf dem auch 
ein Evangeliar lag, wie aus dem Bericht bei 1 Celano 92 klar hervorgeht. Bei Celano 


$3 Diese tatsüchlichen Gegebenheiten der franziskanischen Frühzeit kónnen allein das 
Kriterium bieten, manche Berichte der Specula-Literatur aus dem 14. Jahrhundert auf ihren 
Wahrheitsgebalt zu prüfen. Das im einzelnen auszuführen, würde den Rahmen dieser Unter- 
suchung eprengen. 
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st auch schon von „domus“ die Rede; so wenn er schreibt: „Er litt es nicht — da- 
mit ja nicht einmal Überflüssiges vorhanden sei —, daß irgendein Tópfchen im 
Hause, verbleibe ...* (51). Ob man sich dabei aber mehr vorzustellen hat als die 
Einsiedeleien und Niederlassungen mit ihren bescheidenen Hütten, läßt sich schwer 
entscheiden. Sicher ist unter „domus“ ein wirkliches Haus zu verstehen, wo Fran- 
ziskus den in der Provence zum Kapitel versammelten Brüdern erschien: „ad ostium 


ote 


domus, in qua erant fratres pariter congregati“ (48). Es bleibt aber offen, ob es 


sich dabei um einen gelegentlichen Versammlungsort oder schon um eine feste Nie- 
derlassung der Brüder gehandelt hat. — Wie in den Schriften des Heiligen, so wird 
auch bei Celano nie die Frage gestellt, wer denn nun der Eigentümer dieser „loca 
fratrum“ sein soll. Das aber war die Frage, die bei den Chronisten, überhaupt außer- 
halb Italiens, eine große Rolle spielte. 

Zunächst sei festgestellt, daß von den beiden Ordenschronisten Thomas von 
Eccleston die Niederlassungen der Brüder sehr konsequent „loca“ nennt. Von 
Einsiedeleien sprechen weder er noch Jordan für ihre Provinzen, obschon Eccle- 
ston diese Art von Niederlassungen für Italien kennt (XIII, 66) und sie von den 
„loca“ der Brüder, allerdings bei ihm auch der Armen Frauen, unterscheidet (XIII, 
49). Was die Niederlassungen der Minderbrüder in England betrifft, so ging man, 
wie Thomas von Eccleston sorgfältig vermerkt, anfangs den Weg, Häuser zu 
mieten, die man dann für den Gebrauch der Brüder zurechtmachte, wie in London, 
wo sich die Brüder in dem gemieteten Haus „Zellen bauten, indem sie die Zwischen- 
wände aus Stroh flochten“ (IL,9). In Oxford, Northampton und anderswo wohnten 
die Brüder zunächst ebenfalls in Miethäusern (1I, 9f.). Doch blieb dieser Zustand 
nur ein vorübergehender. Thomas vermerkt ausdrücklich: „Als danach die Zahl der 
Brüder wuchs und ihr heiliges Leben bekannt geworden war, wuchs auch die Ver- 
ehrung der Gláubigen ihnen gegenüber: unde loca sibi competentia providere 
curaverunt“. In Canterbury überließ ihnen ein angesehener Priester ein Grundstück 
und erbaute für sie eine recht würdige Kapelle. Nun erfolgt aber ein in die Zukunft 
bedeutsamer Schritt: „quia fratres nihil sibi omnino appropriare voluerunt, facta est 
propria communitati civitatis, fratribus vero pro civium libitu commodata* (IV, 20). 
Was aus den Urkunden schon sichtbar wurde (vgl. oben zu Anm. 30), bestätigt sich 
auch hier: die Brüder nehmen das, was für sie gebaut wird, nur als Leihgabe. Der 
Eigentümer ist ein anderer, in England vorzugsweise die Stadtgemeinde; denn wie 
in Canterbury geschah es auch in London, Oxford und Northampton (IV, 21 ff.). 
In dieser Stadt erlebten die Brüder aber auch das Ungesicherte dieser Situation, als 
der „patronus“ sie aufforderte, „quod exierunt et vacuerunt aream suam". Sie leiste- 
ten dieser Aufforderung ohne Widerspruch Folge (IV, 23). Auf dieser rechtlichen 
Basis werden dann wohl allüberall die „loca competentia“ gebaut. Diese gewinnen 
allmáhlich immer klósterlicheren Charakter; bestehen sie doch aus der Kirche, dem 
Dormitorium der Brüder, Werkstätten, Friedhófen und manchem anderen; unter 
Alberi von Pisa, dem zweiten Minister der englischen Provinz, scheint auch die ,,do- 
mus hospitum“ selbstverständlich gewesen zu sein (XIV, 79). Dieser Minister mußte 
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sich auch schon mannigfach für die Armut in der Bauweise einsetzen, stellenweise 
gegen den Willen der Bürger, so als er das „claustrum Suthhampton lapideum“ - 
abreißen ließ (a. a. O.). In Shewsbury mußte ein Wohltäter die steinernen Mauern des 
Dormitoriums auf Anordnung des Ministers „pro zelo paupertatis“ abreißen und aus 
Lehm errichten lassen. Auch dazu ließ sich der wohltätige Mann herbei, wie Eccle- 
ston sarkastisch bemerkt, „mit wundersamer Ergebenheit und Geduld und mit 
großen Kosten“ (IV, 23). Seine Collatio X („De mutatione locorum et ampliatione“) 
ist eigentlich ein beredtes Zeugnis für die nunmehr folgende Entwicklung. Die ur- 
sprünglichen Niederlassungen erweisen sich als wirklich ungenügend, weil sie „un- 
überlegt“ angelegt waren. Schon Agnellus, der erste Provinzialminister der Anglia, 
mufite sich der Notwendigkeit beugen und die Grundstücke, sowie die Bauten an 
. vielen Orten erweitern lassen. Das gleiche galt für seine Nachfolger, die dabei nicht 
selten in Schwierigkeiten gerieten. Auch legte man allmählich Wert auf eine feste 
Klausur. Thomas versäumt aber nicht, darauf hinzuweisen, daß auch die späteren 
Provinzialminister auf die Armut bedacht waren, und schließt seinen Bericht mit 
einigen anschaulichen Beispielen, die zeigen sollen, worin die minoritische Armut in 
der Bauweise bestehen soll (X, 44—47). Dank der vielen Einzelheiten, die dieser 
Chronist berichtet, sind wir über die Entwicklung der franziskanischen Siedlungs- 
und Bauweise in England besser unterrichtet als bezüglich jeder anderen Provinz 
im Orden“. 

Denn in dieser Hinsicht ist die Chronik des Jordan nicht so ergiebig. Für 
das Jahr 1221 berichtet er, daß Cäsar von Speyer die ihm für die Expedition nach 
Deutschland beigegebenen Brüder „per domus in Lombardia“ verteilt habe, damit 

sie dort auf seinen Ruf warteten (19). Offensichtlich also gab es damals in dieser 
Provinz schon Häuser der Brüder, wenn wir auch bezüglich deren Charakter und Be- 
schaffenheit nichts Näheres erfahren. Während die Brüder in Deutschland zunächst 
das Wanderleben beibehalten und dort Halt machen, wo sich ihnen Quartier bietet 
(22,26 u. a.), scheinen sie doch bald festen Fuß gefaßt zu haben. Darüber erfahren 
wir Näheres aus der Tätigkeit Jordans selbst, den der Minister Albertus von Pisa 
1224 aussendet, „ut in Thuringia domos reciperet et fratres in locis competentibus 
collocaret“ (38). In Eisenach wird ihnen gleich eine Kirche überlassen, offensichtlich 
mit angrenzendem Wohnraum, dem „locus, in quo fratres nunc manent“ (71). In 


6 Gerade deshalb ist zu bedauern, daß Eccleston seine Chronik thematisch und 
nicht chronologisch angelegt hat. So berichtet er bezüglich der Niederlassung in London, daß 
die Brüder zunächst als Gäste bei einem Herrn Johannes Iwyn wohnten. Dieser „kaufte für 
die Brüder ein Grundstück und übereignete (appropriavit) es der Bürgergemeinde, den Brü- 
dern aber übertrug er ehrfurchtsvoll dessen Nutznießung nach dem Ermessen der Herren‘. 
Ein Herr Jocius „vergrößerte dann das Grundstück“. Unmittelbar anschließend ist vom Bau 
einer Kapelle und der „Errichtung der anderen Gebàulichkeiten'* die Rede. Erwähnt wird 
auch, wer die Krankenabteilung (infirmaria) und wer die Wasserleitung bauen ließ. Als 
Augenzeuge berichtet er, daß die Brüder viele Spenden bekamen ‚für Gebäude, Bücher und 
auch für die Vergrößerung der Grundstücke‘ (IV, 21 £.). Leider läßt sich nicht sagen, wann 
das im einzelnen der Fall war. Nur kann man mit Recht schließen, daß zur Zeit, da Thomas 
seine Chronik schrieb, in London ein wohlausgerüstetes Kloster der Minderbrüder stand 
und daß der Chronist diese Entwicklung für selbstverständlich hielt. 
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Erfurt wird ihnen die verlassene Kirche zum Heiligen Geist zur Verfügung ge- 
stellt, die früher Augustinerinnen gehörte. Da Jordan einen Bau „ad modum claustri“ 
ablehnt, wird von den Bürgern ein Haus für die Brüder gebaut (43). Die erste Nie- 
derlassung in Nordhausen war ein Haus in einem Gärtchen, für das man „jährlich 
vier Solidi Pacht zahlen mußte“ (44). Zum Jahre 1225 wird berichtet, daß der 
Erzbischof die Kirche der Brüder in Magdeburg einweihte (48). Überhaupt ent- 
falten die Minderbrüder in Deutschland mit Hilfe zahlreicher Wohltäter eine rege 
Bautätigkeit. Über Stil und Einrichtung der Häuser wird nichts gesagt, auch nicht, 
wer deren Eigentümer war. Auffallend ist, daß Jordan das franziskanische „locus“ 
sehr oft durch „domus“ ersetzt. Außerhalb Italiens konnten die Brüder nicht mehr in 
Hütten wohnen, sondern waren auf feste Häuser angewiesen. Doch hatten sie es mit 
dem Häuserbau nicht immer eilig, wie das Beispiel jener vier Brüder zeigt, die als - 
erste nach Mühlhausen kamen. Da sie mit ihrer als Übergang gedachten Keller- 
wohnung zufrieden waren und deshalb versäumten, das ihnen zugewiesene Haus 
mit einem Dach und den Garten mit einem Zaun zu versehen, zogen sie sich die Un- 
gnade des Schenkers zu „et in aliis domibus sunt locati“ (45). Hier dürfte „locare“, 
überdies auch Fachausdruck für „an einen anderen Ort (locus) versetzen“ sein. Wort 
und Geist des ursprünglichen Lebens spricht sich auch bei Jordan noch aus, wenn 
er die Niederlassungen der Brüder „hospitia“ nennt (23 und 48); sie sollen dort 
eben nur Gäste sein. 


Nach dem Zeugnis der Legenda Assidua wohnten 1220 die Brüder in Portugal 
ebenfalls schon in einem Haus bei Coimbra (5,7 und 5, 11), das deutlich gegen das 
„monasterium“ der Augustinerchorherren abgehoben ist (5,4). In dieses Haus neh- 
men sic Antonius nach seiner Einkleidung als „novum hospitem“ auf (5, 11). Im 
übrigen unterscheidet diese Legende gut zwischen Einsiedeleien und Niederlassungen 
(loca) der Brüder, wenn sie auch die letzteren bisweilen mit „domus“ bezeichnet 
(15, 4). In Camposampiero nimmt ein Tiso 1231 den Heiligen auf, „qui et loci fra- 
trum dominium possedit“ (15,3). Einmal ist auch die Rede von einer „domus fra- 
trum, prope monasterium Pauperum Dominarum* (17,8). Also auch hier wird im 
Sprachgebrauch scharf unterschieden zwischen den Klóstern der anderen Orden und 
den Häusern der Brüder. Worin sie sich sachlich unterschieden, wird allerdings nicht 
dargelegt. Auch hier scheint man mancherorts das Eigentumsrecht einem Träger 
außerhalb des Ordens überlassen zu haben. 


Ein ähnliches Bild läßt sich auch aus Archivalien gewinnen, die aus der Früh- 
zeit des Minderbrüderordens in Frankreich erhalten sind*. Dort wurden die ersten 
Brüder, „die nichts hatten, wohin sie ihr Haupt legen konnten“, als Pilger von der 
Abtei Saint-Denis aufgenommen und erhielten vom Abte und seinem Kapitel ein 
Haus bei der Kirche St. Peter. Dazu erklärte diesen der Provinzialminister: „de 


$ Die im folgenden benutzten Dokumente finden sich bei A. Callebaut OFM, Les 
provinciaux de la province de France au XIIIe siècle. Notes, documents et études; in: Arch- 


KrancHist 10 (1917) 289—356. — Wir geben zu den einzelnen Angaben die Seitenzahlen 
dieser Studie. 
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gratia a vobis nos esse receptos tamquam hospites ad manendum, nec in ea- 
dem nobis iuris aliquid vindicamus; immo ad libitum vestrum, quandocumque ius- 
seritis, a praedicta domo sine contradictione aliqua recedamus“ (304). Bruder Elias 
schreibt.1225 einen Brief an die Brüder, die bei Valenciennes wohnen (hospitanti- 
bus), und mahnt sie, ihre Niederlassung auf Wunsch der Landesherrin in die Stadt 
zu verlegen, was die Brüder offensichtlich nicht wollten. In diesem Brief ist von einer 
translatio conventus vestri“ die Rede; doch könnte die Wendung ein Zitat aus einem 
kurialen Schreiben sein (297). Für 1226 bezeugt der Bischof von Tournai eine ,,do- 
mus“ der Minderbrüder, „in qua apud Gandavum morantur“; dort war auch schon ` 
eine Kapelle, in welcher der Gottesdienst gehalten wurde (298). Bezüglich der Nie- 
derlassung in Auxerre erklärte der Minister 1228: ,,quod Fratres Minores 
hospitantur infra muros civitatis in parochia Sti. Eusebii“. Wenn es aber den 
Eigentümern einmal gefallen würde: „quod Fratres ab ipso loco recedant, ipsi sine 
contradictione locum dimittent et exibunt“ (299). — In Senlis überließ der Bischof 
1228 den Minderbrüdern unter bestimmten Bedingungen eine Kapelle, sowie das 
Recht, allerdings nur zum eigenen Gebrauch, einen Friedhof zu haben. Sie erhalten 
jedoch keine Eigentumsrechte (300). In ähnlicher Weise regelte der Bischof 1230 
die Besitzverhálinisse für eine Niederlassung der Brüder in Paris: Das Grundstück 
wurde ihnen geliehen, „ut ibi maneant tamquam hospites, ita quod nec ibi 
poterunt habere campanas, nec coemeterium, nec altare sacratum nisi portatile, nec 
capellam sacram“ (300f.). — In Lille wohnten die Brüder „in fundo et personatu* 
des Kapitels von St. Peter und erhielten 1232 das Recht, wiederum nur für sich, 
einen Friedhof zu haben (304). Wie man sich die genannten Niederlassungen im 
einzelnen vorzustellen hat, läßt sich aus den Urkunden nicht erheben: Nur Thomas 
von Eccleston weiß zu berichten, daß die Brüder in Paris ein „langes und hohes 
Haus“ errichteten, das vielen Brüdern ‚contra statum paupertatis ordinis“ zu sein 
schien. Deshalb hätten diese zum hl. Franziskus gebetet, er möge das Haus zerstören. 
Tatsächlich stürzte es, wie auch anderswo bezeugt ist, vollständig zusammen (ca. 
1227/1229). Daraufhin gaben die Brüder den Platz auf (X, 47). 

Im allgemeinen wird man aber auf Grund der Zeugnisse feststellen dürfen, daß 
die Brüder, wenn sie auch für die neue Entwicklung recht offen waren, vielleicht 
auch in anderen Ländern offen sein mußten, sich doch sorgfältig bemühten, in dieser 
Entwicklung ihres Ordens den Grundgegebenheiten ihres Lebens Rechnung zu tragen. 
Sie hielten in ihren Niederlassungen das ,semper ibi hospitantes sicut advenae et 
peregrini“ des Testamentes ihres Ordensvaters bei. 


c) Das Amt der Hausoberen 


Im gleichen Maße, wie die Brüder seßhaft wurden, stellte sich auch die Not- 
wendigkeit ein, für diese Niederlassungen verantwortliche Oberen zu bestellen. Für 
die ursprünglichen Einsiedeleien mochte jene wahrhaft einfáltige Art genügen, wie 
Franziskus sie für Brüder, die dort leben wollten, umschrieben hat. Da in diesen Ere- 
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mitorien höchstens vier Brüder sein durften, sollten zwei aus ihnen die Mütter sein 
und zwei die Söhne. „Jene Brüder, die Mütter sind, sollen bedacht sein, von jedem 
Menschen fernzubleiben, und im Gehorsam gegen ihren Minister sollen sie ihre Söhne 
vor jedermann behüten (custodiant), damit keiner mit ihnen sprechen kann“. Die 
Mütter sind also die „Custodes“ der beiden anderen, wobei das Wort noch im ur- 
sprünglichen Sinne zu nehmen ist und noch nicht im Sinne des später so genannten 
Ordensamtes. Sie üben ihre Aufgabe aber im Gehorsam gegen den Minister aus, sind 
also in dieser Einsiedelei dessen Stellvertreter. „Die Söhne sollen aber bisweilen das 
Amt der Mütter übernehmen, wie es nach ihrem Ermessen abwechselnd für eine 
Zeit geregelt ist‘. Diese Lösung ging jedoch nicht in die Regeln des Ordens ein, 
und es ist fraglich, ob sie für größere Niederlassungen überhaupt brauchbar ge- 
wesen wäre. Zudem fällt auf, daß die Regeln diesbezüglich auch keine andere Lösung 
schaffen. Das Amt eines Hausoberen wird in ihnen nicht einmal in Ansätzen 
sichtbar”. 

Offensichtlich hatte man aber im praktischen Leben die Frage geregelt und 
dem Oberen der einzelnen Niederlassungen die Amtsbezeichnung „Guardian“ ge- 
geben. Von ihr sagt die Legenda Monacensis (S): „Guardiani vero vocabulum 
quod idem sonat quod custos, non est de Regula, sed ex usu linguae Romanae, sump- 
tum ad differentiam officiorum^**. Als ,,Guardiani* begegnen die Hausoberen von 
Anfang an in den beiden Chroniken. Allem Anschein nach nahmen die Gründer 1221 
bzw. 1223 Name und Amt als feste Einrichtung mit nach Deutschland und England. 
Sie sprechen auch von diesem Amt mit so konkreten Einzelheiten, daf man nicht 
annehmen kann, dabei würden spätere Verhältnisse in die Frühzeit hineingedeutet: 
So, wenn Jordan berichtet, daß er als Guardian von Speyer beim dortigen Kapitel 
1223 das feierliche Hochamt gesungen habe (32) und daß er als Kustos von Thürin- 
gen 1225 dem Bruder Jakobus nach Erfurt ein Schreiben schickte, „ut ibidem esset 


Regula pro eremitoriis (Analekten 68; Opuscula 83f.); vgl. Kap.3, Teil 2, Anm. 
42—45. 

6° Der nicht befriedigende Versuch, durch den Casutt dieses Amt aus einem Text der 
früheren Regel herauslesen möchte, mußte schon in anderem Zusammenhang zurückgewiesen 
werden (vgl. oben Anm. 53). — Offensichtlich spürte man diesen Mangel schon im 13. 
Jahrhundert. Deswegen setzen sich die Quattuor Magistri mit der Meinung derer aus- 
einander, die behaupten, „quod obedire guardianis suis ex regula non tenentur**. Sie sind 
deshalb der Ansicht, es sei besser, die Amtsbezeichnung „Guardian‘“ zu beseitigen und diese 
„eustodes seu ministri domus! zu nennen (Expositio regulae, cap. VIII; ed. Oliger, 161f.); 
vgl. auch Olivi, Expositio regulae, cap. VIII; ed. Speculum Minorum (1513), pars IIl, 
fol. 121 ra—rb. Mit der gleichen Schwierigkeit setzen sich Hugo von Digne (Expositio 
regulae, cap. IV, a.a. 0. fol. 40va) und der hl. Bonaventura auseinander (Expositio 
regulae, cap. IV, n. 22). 

-68 n, 50; AnalFranc X, 709. — Mit dieser Deutung des Wortes „guardianus‘‘, das aus 
dem damaligen Italienischen stammt, aber ursprünglich germanischen Ursprunges ist (war- 
ten = hüten, pflegen!), stimmen auch die Regelerklärer des 13. Jahrhunderts überein: vgl. 
Olivi (a.a. O.): „Quia (custos) et guardianus sunt nomina omnino synonyma, in tantum 
quia nomen guardiani non est aliud quam vulgare nomen eius, quod custos latine significat.‘ 
Hugo von Digne (a.a. O.): „Pecorum enim seu quarumlibet rerum custodes aliqui guar- 
dianos appellant. — Bonaventura (a.a. O.): „Hic autem nomine custodis intelliguntur 
etiam Guardiani, qui habent custodiae immediate intendere pastorali! — Demnach sind 
„guardianus“ und „custos‘‘ ursprünglich gleichlautende Begriffe! 
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gardianus“ (47). Für 1224 und 1227 bezeugt er, daß neben den Kustoden und an- 
deren auch die Guardiane zum Kapitel berufen wurden (37 und 52). Mit Genug- 
tuung stellt er zum Jahre 1239 fest, daß auf dem Generalkapitel beschlossen wurde, 
die Provinzialminister, Kustoden und Guardiane seien zu wählen. Dies war ja ein 
Hauptpunkt der gegen Bruder Elias gerichteten Opposition®. Man wird füglich be- 
haupten können, diese Hierarchie der Ordensämter sei in Deutschland von Anfang 
an gegeben gewesen. 

Das gleiche gilt nach dem Zeugnis des Thomas von Eccleston auch für 
die englische Provinz. Er führt für die bedeutendsten Konvente die ersten Guardiane - 
an, darunter waren auch einige Laienbrüder. Der erste Guardian von Oxford war 
sogar noch Novize, „doch wurde ihm der Habit der Profeß gestattet“ (II, 10). Gerade 
in der Tatsache, daß er für die bedeutenden Orte der Provinz den jeweils ersten 
Guardian anführt, so wie er später für die Kustodien den jeweils ersten Kustos an- 
führt (VII, 34ff.), ist der Beweis dafür, daß auch in dieser Provinz das Guardianat 
von Anfang an ein festes Amt war. 

Für Italien liegen die Verhältnisse nicht so eindeutig klar. Wohl im Jahre 1222 
fand jene Predigt statt, durch die nach dem Zeugnis der Legenda Assidua das 
Talent des heiligen Antonius offenbar wurde. Zu dieser Predigt wurde er durch den 
„minister loci“ aufgefordert (8, 3). Dieser kann aber nur der dortige Hausobere ge- 
wesen sein, da es später (9, 1) heißt: ,,delata ad ministrum eorum, quae contingerant 
relatione“. Dieser, der Provinzialminister, habe dann Antonius das Predigtamt über- 
tragen. Diesem ,,minister loci“ dürfte auch der 1 Celano 108 genannte ,jminister* 
entsprechen, der in den späteren Legenden tatsächlich „guardianus“ genannt wird”. 
In Italien wurden also die Hausoberen anfangs, und auch wohl länger als anderswo, 
„minister“ genannt". Dann dürfte S aber vollauf recht haben, wenn er — freilich 
spät — zu berichten weiß, der Ausdruck „guardianus“ sei übernommen worden „ad 
differentiam officiorum'?. Wann das geschehen ist, muß zunächst offen bleiben. 


6 Eccleston berichtet das gleiche, formuliert jedoch präziser, wenn er von der „ordi- 
natio . . . de custodibus et guardianis eligendis canonice. spricht (XIII, 70). Er fügt aller- 
dings hinzu, dieses sei „propter eorundem subditorum insolentiam** auf dem nächsten Gene- 
ralkapitel annulliert worden. 

10 Vgl. 2 Celano 215; Bonaventura, Legenda major XV, 4. 

7! Damit dürfte sich auch die oben Kapitel 3, Teil 2, Anm. 57—58 dargelegte Schwie- 
rigkeit auf eine sehr einfache Weise lösen. Die im päpstlichen Schreiben genannten „Mini- 
stri Ordinis Fratrum Minorum Franciae sind Hausobere in dieser Provinz. Das läßt sich 
auch durch eine von A. Callebaut OFM edierte Urkunde belegen, in welcher der Bi- 
schof von Tournai von den Ministern der Minderbrüder spricht, die ihm ein päpstliches 
Schreiben vorlegten (Les provinciaux, 298). Darunter können nur die örtlichen Oberen ge- 
meint sein, da sich in gleichzeitigen und späteren Urkunden der Provinzialminister Gregor 
von Neapel „servus et minister fratrum Minorum qui sunt in Francia“ nennt (a. a. O. 299, 
303). | 
£ Mit diesem Befund stimmen wieder die franziskanischen Regelerklärer aus dem 13. 
Jahrhundert überein. Die Quattuor Magistri schreiben zum vierten Regelkapitel: ,,Guar- 
diani vero intelliguntur sicut ministri et custodes, qui sic solebant primitus nominari‘ 
(a.a. O. 146). Hugo von Digne spricht nicht nur von „ministri provinciales", sondern 
weiß noch, daß es früher auch „ministri locales‘‘ gab, die mancherorts auch „guardiani“ ge- 
nannt wurden. Dazu führt er einen sehr bezeichnenden Bericht an, den er von einem Manne 
gehört, den er „probatissimum et authenticum" nennt. Dieser sei als Oberer eines „locus‘ 
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Auch die Schriften des hl. Franziskus geben in dieser Frage keine klare Aus- 
kuaft. Obschon das Wort „guardianus“ des öfteren, und zwar als Amtsbezeichnung 
vorkommt, wird es nie eindeutig ümschrieben. 

In seinem Testament verspricht der Heilige, er wolle dem Guardian streng ge- 
horchen, den ihm der Generalminister nach seinem Belieben geben werde. „Und 
derart will ich als ein Gefangener in dessen Händen sein, daß ich ohne den Gehorsam 
gegen ihn und ohne seinen Willen nicht gehen noch handeln kann, weil er mein 
Herr ist“. Hier handelt es sich also eindeutig um eine sehr persönliche Bindung. 
Dieser „Guardian“ ist der von Franziskus erbetene Stellvertreter seines „General- 
ministers“ für ihn”. Die Gegenüberstellung von „Guardian“ und „Gefangener“ legt 
die Vermutung nahe, daß hier das Wort noch im ursprünglichen Sinne von ,, Wách- 
ter“ gebraucht ist”. Man darf es deshalb nicht ohne weiteres als „Hausoberen“ ver- 
stehen, da es nur den persónlichen Oberen des Heiligen bezeichnet, der ihn, wie der 
Zusammenhang zeigt, auch auf seinen Fahrten begleitet”. Darum wird man auch im 
folgenden Text des Testamentes nicht ohne weiteres an Hausobere denken dürfen, 
wenn es heißt: „Und alle anderen Brüder sollen verpflichtet sein, in gleicher Weise 
ihren Guardianen zu gehorchen“. Damit können auch die Führer der einzelnen Grup- 
pen gemeint sein, denen sich alle Brüder der betreffenden Gruppe unterstellten'*. 
Man wird allerdings auch die Möglichkeit offen lassen müssen, daß sich hier das Amt 
des Hausoberen abzuzeichnen beginnt. In jedem Falle trifft das Wort zu, weil es ja 
ursprünglich auch „Hirt der Herde“ sein kann, ganz gleich, ob die Herde unterwegs 
oder an einem festen Platz ist. Sobald die Brüder sefbhaft wurden, legte es sich nahe, 


Minister genannt worden. Als dann die Verordnung über die Amtsbezeichnung ,,Guardian** 
gekommen sei, habe er auf Anraten der Brüder sein Siegel, das die Aufschrift ,,Minister*' 
trug, zunächst nicht zerbrochen, „ne forte ob hoc ordinatio mutaretur“ (a. a. O. 40 va— vb). 
Leider lassen sich die Einzelheiten dieses Berichtes, so glaubwürdig sie klingen, zeitlich nicht 
fixieren. Vor allem wäre es wertvoll zu wissen, wann die „ordinatio de nomine guardiani** 
erlassen worden ist. Bezeichnenderweise fügt Hugo noch hinzu: Der selige Franziskus 
habe die „ministri locales‘‘ bisweilen Guardiane genannt, wie er den Generalminister „cu- 
stos“ nennt (Regula bullata, Kap. VIII) um ihr Amt genauer zu umschreiben (a.a. O.). 
Auch Olivi bezeugt in seiner Regelerklärung, Kap. 4, daß die Guardiane anfangs Minister 
genannt wurden (a. a. O. 112 v). 

73 Zu diesen Vorgängen vgl. K. Eßer, Das „ministerium generale** des hl. Franziskus 
von Assisi; in: FranzStud 33 (1951) 329—348. — Franziskus tut aus Liebe zu einem gehor- 
samen Leben so, als ob er Untergebener wäre. Aus Verantwortung für den Orden übt er je- 
doch trotzdem seine Gewalt weiter aus, wie das gleiche Testament zeigt. 

^! Vgl. Du Cange, Glossarium, s. v. „guardianus‘ 3 und 4. 

75 In diesem Sinne überliefert die Legenda trium sociorum von Franziskus: 
,unum tamen de fratribus secum morantibus constituebat guardianum suum et dominum, cui, 
ut effugaret a se omnem occasionem superbiae, obediebat humiliter et devote** (S 57). Dem- 
nach dürfte dieses Streben des hl. Franziskus, das er in Testament 9 nochmals selbst be- 
zeugt, bedeutend älter sein, damit wohl auch der Ausdruck „guardianus“. 

16 So weiß die genannte Legende zu berichten, Franziskus habe bei Antritt der ent- 
scheidenden Romreise den ersten Elf seiner Brüder gesagt: „Faciamus unum ex nobis du- 
cem nostrum, et habeamus ipsum quasi vicarium Christi, ut quocumque declinare volue- 
rit, declinemus; et quando hospitari voluerit, hospitemus. Et elegerunt fratrem Bernardum 

. .* (5, 46). Der Sache nach ist dies das gleiche, wie es Franziskus noch im Testament für 
sich bekennt. — Demnach hätten auch die wandernden Brüdergruppen einen Oberen gehabt. 
Für ihn legte sich die Bezeichnung „guardianus“ allerdings nahe. — Da aber diese Gruppen 
keine festen, kontinuierlichen Einheiten waren, konnte sich bei ihnen auch kein festes Amt 
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den Namen der bisherigen Gruppenführer auf die Hausoberen zu übertragen. Auf 
jeden Fall ist dann „Guardian“ die Amtsbezeichnung für den Oberen der kleinsten 
Einheit von Brüdern, dem darum im gleichen Zusammenhang des Testamentes der 
Kustos und der Minister als die verantwortlichen Leiter der je größeren Verbände 
übergeordnet sind”. In diesem Sinne erscheint die Hierarchie des Ordens auch im 
Brief an das Kapitel, der ja auch in die letzte Lebenszeit des hl. Franziskus gehört”. 

Die Bezeichnungen „minister, custos, guardianus“ kommen auch in dem Brief 
an einen Minister vor. Der Minister soll den Guardianen mitteilen, daß sie Erbarmen 
mit den sündigen Brüdern haben sollen. Von solchen Brüdern wird dann erwartet, 
daß sie zu ihren Guardianen Zuflucht nehmen. Die anderen Brüder sollen einen 
solchen „mit einem Begleiter zu ihrem Kustos schicken ^. Die hier genannten Guar- 
diane sind offensichtlich die Führer wandernder Brüdergruppen, die nicht immer . 
jeden der Brüder in ihrer Nähe haben. Der „Kustos“ ist aber der Provinzialminister, 
dem die Seelsorge der Brüder anvertraut ist. Die Epistola zeugt also davon, daß die 
Amtsbezeichnungen in der Frühzeit weithin synonym waren. Sie wollen mehr eine 
Aufgabe als ein Amt bezeichnen®. 

Man wird also abschließend sagen dürfen, daß die Amtsbezeichnungen im Orden 
zunächst personaler Art waren. Der „minister fratrum“ ist älter als der ,,minister 
provinciae*. So ist auch der Guardian als Führer einer Brüdergruppe älter als der 
Guardian als Hausoberer. Er ist der Hüter seiner Brüder, der sie vor dem Bósen 
und im Guten zu bewahren hat. Nachdem aber die Niederlassungen durch Brüder- 
gruppen besiedelt waren, lag es nahe, deren Oberen den gleichen Titel zu geben. Da 
das alles aber noch in voller Entwicklung war, nimmt es nicht wunder, wenn die 
Regel des Ordens in dieser Hinsicht nichts regelt. 


d) Ansátze zu einer klósterlichen Tagesordnung 


Mit der Annahme von festen Niederlassungen ergab sich auch die Notwendig- 
keit, für solche Häuser, in denen die Brüder nun ein Gemeinschaftsleben führten, 
eine entsprechende Tagesordnung zu schaffen. Am Anfang mochte jeder dem Zuge 
seines Herzens folgen, „wenn er beten oder ruhen wollte“. Franziskus achtete nur 
darauf, daß keiner den anderen störte". Sprechendes Zeugnis dafür ist die Lebens- 
weise des Bruders Ägidius bis zu dem Punkte, da er begann, in Einsiedeleien zu 
leben. 

Sobald aber einzelne Brüder begannen, in Einsiedeleien ein gemeinschaftliches 


Leben zu führen, ergab sich die Notwendigkeit, diesem Leben auch eine alle bindende 


7 Zum Ganzen vgl. Testamentum 9—10 (Analekten 38 f.; Opuscula 80 f.). 

18 Epistola ad capitulum 6: „Dico .. . ministro totius religionis nostrae et omnibus ge- 
neralibus ministris, qui post eum erunt, et ceteris custodibus et guardianis fratrum, qui sunt 
et erunt, ut... .'^ (Analekten 62; Opuscula 106). 

19 Epistola ad ministrum (Analekten 287; Opuscula 108 ff.). 

80 So erklärt es Hugo von Digne ja ausdrücklich (a. a. O. 40 va— vb). 

81 1 Celano 44 für die Frühzeit in Rivotorto. 

? Vita Aegidii, 3—9. 
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Ordnung zu geben. Dieser Notwendigkeit verschlof sich Franziskus durchaus nicht. 
Was man in den großen Regeln für den ganzen Orden umsonst sucht, füllt eigentlich 
die kleine Regel für das Leben in’ Einsiedeleien aus: der Versuch, eine klösterliche 
Tagesordnung zu skizzieren. Dabei schließt sich Franziskus engstens an das kirchliche 
. Stundengebet an: „Und immer sollen sie die Komplet des Tages gleich nach Son- 
nenuntergang beten und bemüht sein, das Schweigen zu bewahren; und sie sollen 
ihre Tagzeiten sprechen und zur Zeit'der Matutin aufstehen und ,zuerst das Reich 
Gottes und seine Gerechtigkeit suchen‘ (Lk 12,31). Und die Prim sollen sie zu der 
entsprechenden Stunde beten, und nach der Terz dürfen sie das Schweigen lósen 
und kónnen mit ihren Müttern sprechen und zu ihnen gehen und, wenn sie wollen, 
können sie von ihnen wie ganz geringe Arme um der Liebe Gottes, des Herrn, willen 
ein Almosen erbitten und hernach sollen sie die Sext und die Non und zur entspre- 
chenden Zeit die Vesper beten^*. Die Zeiten des Gebetes und Schweigens*! wechseln 
mit denen der Erholung in einem Rhythmus ab, der stark dem monastischen Leben 
nachgebildet ist. Von der Feier der Messe oder der Teilnahme an einer solchen ist 
noch keine Rede. Das wurde ja erst möglich, nachdem in den Niederlassungen der 
Brüder Oratorien oder kleine Kirchlein vorhanden waren“. 

Die Legenda Assidua vervollständigt dieses Bild noch durch einige Einzel- 
heiten. ,,Soluto quotidie hora matutinali capitulo“ zog sich Antonius in seine abge- 
legene Höhle zurück, um dort dem Gebete zu obliegen. „Iuxta tamen sacrae obser- 
vationis statuta“ kehrte er zur Kollation zurück, wenn die Glocke ihn rief“. Wie ein 
Augenzeuge berichtete, war er dann oft körperlich so geschwächt, daß die Brüder 
ihn stützen mußten (7,8—11). Ob unter dem „matutinali capitulo“ das „Officium 
capituli“ der Prim zu verstehen ist oder schon ein eigenes Konventskapitel, wird sich 
bei der knappen Aussage des Textes nicht entscheiden lassen“. Im übrigen hatte die 
'Einsiedelei eine festgelegte Tagesordnung, deren Hauptpunkte durch ein Glocken- 
zeichen eingeleitet wurden‘. Offensichtlich entwickelte sich, bei allem freien Raum 


83 Analekten 68; Opuscula 83f. — 2 Celano 96 wird berichtet, daß Franziskus auch auf 

seinen Predigtfahrten eine vom Stundengebet bestimmte Tagesordnung fest einhielt: „Wenn 
er zu Fuf durch die Welt zog, blieb er immer zum Stundengebet stehen; wenn er aber zu 
Pferd war, stieg er ab‘; vgl. auch 2 Celano 168. Franziskus hielt also persönlich an dem 
„hora, qua convenit‘‘, fest. 
5! Das strenge Schweigen nach der Komplet, wie es hier gefordert wird, dürfte auf die 
Regel des hl. Benedikt (Kap. 42) zurückgehen. — Bezeichnenderweise ist bei 1 Celano von 
einem solchen Rhythmus noch nicht die Rede, obwohl er ausdrücklich berichtet, daß Franzis- 
kus und seine Brüder das Schweigen nicht nur liebten, sondern eifrig darauf bedacht waren, 
sich den Raum des Schweigens zu wahren, vor allem weil sie in der Stille beten wollten 
(41, 43, 47 und 96). Zur „Ubung‘‘ im klösterlichen Leben wurde das Schweigen offensicht- 
lich erst später; vgl. auch Regula non bullata 11, wo Franziskus im Zusammenhang mit 
einer dringlichen Warnung vor verleumderischen und streitsüchtigen Worten schreibt: 
„immo studeant retinere silentium, quandocumque eis Deus gratiam largietur‘‘ (Ana- 
lekten 12; Opuscula 40). 

$» Vgl. die Schreiben des Papstes Honorius III.: „Devotionis vestrae‘‘ (29. 3. 1222), I, 
9b; „Quia populares tumultus“ (3. 12. 1224), I, 20a—b. — Ein typisches Beispiel für den 
frühen Zustand berichtet Eccleston in seiner Chronik (II, 9). 

8° Die gleiche Schwierigkeit ist auch für die entsprechenden Aussagen bei Eccleston 
gegeben, wie L. Hardick (FranzQuellSchr VI, 218 f.) dargelegt hat. 

# Vgl. auch Kap. 17, 1 derselben Legende: ,,vocante eum campana ad horam prandii“, 
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für die persönliche Frömmigkeit des Einzelnen i in den Einsiedeleien eine ausgespro- 
chen klösterliche Lebensform®®. 

Während Jordan in seiner Chronik zu diesem Punkte nichts Barichteh räumt 
Thomas von Eccleston der Ausbildung der klösterlichen Tagesordnung im 
Orden einen weiteren Raum ein. „Freilich fehlt bei ihm noch die Zeitangabe, so daß 
man nicht immer weiß, welcher Punkt der Entwicklung im Laufe der rund 35 Jahre 
gemeint ist‘. Eines dürfte sicher sein: Wie die Brüder in England nach eigenen 
festen Niederlassungen strebten, so stand ihnen auch von Anfang an ein bestimmtes 
Leitbild für eine klósterliche Tagesordnung als erstrebenswert vor Augen. Sobald 
die äußeren Verhältnisse es zuließen, wurde es an den einzelnen Orten verwirklicht, 
wenn auch der persónlichen Frómmigkeit des einzelnen Bruders weiterhin genügend 
Raum gelassen wurde. Das nächtliche Stillschweigen bis zur Terz, das schon in der 
Regula pro eremitoriis von Franziskus selbst vorgeschrieben war, war in allen 
Niederlassungen der englischen Provinz Gewohnheit (V,24). Auch hier ergab sich 
die Formung des Tages ganz von selbst vom kanonischen Stundengebet her. Die 
Matutin wurde in der Nacht gebetet (V, 24). Man behielt also das ,,hora, qua con- 
venit* möglichst bei. Vom Provinzialminister Albert von Pisa wird berichtet, daß er 
„lag um Tag bei jedem Meßopfer das Salz des Evangeliums mehr als sonst üblich 
voller Weisheit darbot“ (XIV, 79). Wieweit das auch anderenorts üblich war und 
inwieweit an dieser Predigt und Messe auch die Priesterbrüder teilnahmen, läßt sich 
nicht sagen. Überall war überdies das Schweigen bei den Mahlzeiten feste Gewohn- 
heit (XIV, 79); dabei wurde wohl immer eine Lesung gehalten (XV, 100). Fehlten 
die dazu notwendigen Brüder, pflegte man dafür das ‚Wort der Erbauung“, das jeder 
sprach (1,7). Ob das mehrfach erwähnte Kapitel, in dem jeder sich über seine Sün- 
den und Verfehlungen anklagte, täglich oder wöchentlich gehalten wurde, wird 
nicht klar gesagt. Der Tag schloß nach monastischem Gebrauch mit der Kollation?". 

Alles in allem wird man sagen dürfen, daß sich über die Erfordernisse eines ge- 
regelten klósterlichen Alltags ganz von selbst die Akkomodation des Lebens im Or- 
den an altbewährte Formen im Ordensleben der Kirche wie von selbst vollzog. Diese 
Selbstverstündlichkeit gilt für Franziskus sowohl wie für seine Brüder in weiter Ent- 
fernung. Nirgendwo wird auch nur der Ansatz einer Opposition zu dieser Ent- 
wicklung sichtbar. 


e) Die Bindung an die Kirche 


Iu den Schwierigkeiten, die den Weg des jungen Ordens von außen und noch 
mehr von innen bedrohten, suchte Franziskus zu wiederholten Malen Schutz und 


5$ Hier dürften sich auch die ersten Inneneinrichtungen der Niederlassungen ausge- 
formt haben. Das gemeinsame Essen setzt gemeinsames Geschirr voraus. Das Spülen dieses 
Geschirrs ist wohl eine von Antonius besonders gepflegte Übung gewesen (vgl. 8, 6). Man 
hatte auch Tische und anderes Hausgerät (17, 3—4). 

3 L. Hardick, a.a. O. 217. — Auf seine Untersuchungen stützen wir uns im fol- 
genden. 9 Näheres findet sich a. a. O. 219. 
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Hilfe bei der Römischen Kirche”. Wenn der spätere Celano berichtet, Franziskus ; 
habe sich selbst unter dem Bild „der kleinen schwarzen Henne“ gesehen, die ihre - 
Küchlein nicht mehr alle unter ihren Flügeln bergen konnte, und deshalb gesagt: 
„Ich will mich daher aufmachen und sie der heiligen Römischen Kirche empfehlen, 
durch deren machtvolles Zepter die Bósewichter zerschmettert werden, die Kinder 


Gottes aber überall volle Freiheit genießen zum Wachstum des ewigen Heiles“”, 
dann wird diese Aussage durch das Zeugnis der primären Quellen vollauf bestätigt. 


Daß die Minderbrüder in den Gefahren der damaligen Häresien durch ihren 
unbedingten Gehorsam gegen den Apostolischen Stuhl gerettet wurden, vermerkt 
schon der Propst Burchard von Ursperg mit dem scharfen Blick des außen- 
stehenden Beobachters (A). Dieser Gehorsam wurde konkret dem Kardinalprotektor 
geleistet, den die Kirche Franziskus auf seine Bitte hin gewährte und der seiner- 
seits im Auftrag der Kirche dem Orden half und ihn schützte*. Dieser Tatsache wid- 
men besonders die Berichterstatter aus anderen Orden erhöhte Aufmerksamkeit. 
Das Dominikanerbrevier von 1254 (P) spricht an zwei Stellen davon: Zu- 
nächst wird berichtet, daß der Kardinal Hugolin den hl. Franziskus ,,de summi man- 
dato pontificis fovendum suscepit, und an anderer Stelle, daß er „institutor et 
doctor“ des Heiligen gewesen sei?. Ausführlicher und in durchaus eigenständiger 
Weise bescháftigt sich der benediktinische Verfasser der Legenda Monacensis 
' (S) mit Amt und Bedeutung des Kardinalprotektors für den Minderbrüderorden. Da- 
bei mógen Erfahrungen im eigenen Orden für ihn ein fruchtbares Vergleichsmoment 
gewesen sein. Zunächst berichtet er, daß Franziskus angesichts des großen Wachs- 
tums seines Ordens und angesichts der Tatsache, daß ihm mannigfache Widerstände 
von außen drohten, den Orden der Römischen Kirche „in curam specialem“ emp- 
fohlen habe und sich vom Papst den Kardinal Hugolin ,,vice sui“ erbat, damit die 
Brüder „salva Sedis Apostolicae dignitate et praeeminentia* von ihm die Wohltaten 
des Schutzes und der Leitung erhielten. Dieser Bitte habe der Papst entsprochen. 
Daher habe der Orden, wie es auch in der Regel verankert sei, immer einen der 
Kardinäle der heiligen Römischen Kirche, ,,cui quasi proprio subiectus episcopo, ab 
aliorum quoad se iurisdictione sit exemptus“. Er gibt auch den Grund für diese 
Exemption an: „ne uniformitas regularis observantiae turbaretur“. Wären die Brü- 
der nämlich in allem jedem beliebigen Bischof „quasi proprio episcopo“ zu gehor- 
chen gehalten, würde ihr Gewissen wohl oft in Verwirrung geraten, „cum diversi 


?! Auf das Verhältnis des hl. Franziskus zur Kirche vom Rom, das sich nicht nur darin 
erschöpfte, daß er ihren Schutz und ihre Unterstützung in Anspruch nahm, wurde im Ver- 
lauf dieser Untersuchung schon verschiedentlich hingewiesen; vgl. FranzStud 42 (1960) 
112—115; 334—335; 340—351; systematisch ist die ganze Frage behandelt in: K. Eßer, 
Sancta Mater Ecclesia Romana, 1—26. Dort finden sich auch weitere Quellen- und Literatur- 
hinweise. Hier sei die Frage nur in dem Zusammenhang dieses Kapitels „Die ersten Krisen 
und Versuche zu ihrer Überwindung‘ untersucht. 


?? 2 Celano 24; vgl. Tres socii SS 46, 61, 65—66. 

? In anderem Zusammenhang wurde dargelegt (vgl. oben zu Anm. 5), daß der Bio- 
graph Gregors IX. (C) diese Aufgabe wohl einseitig darstellte. 

9! Lectio IV et IX; AnalFrane X, 534 f. 
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diversa iuberent“. Trotzdem hält der Biograph dafür, daß die Brüder den Bischöfen 
mit Ehrfurcht begegnen müßten®. Jedenfalls bewertet er die außergewöhnliche Bin- 
dung des Minderbrüderordens an die Kirche von Rom und das Amt des Kardinal- 
protektors sehr positiv. 

Beachtlich dürfte sein, daß dieses Amt in den päpstlichen Schreiben dieser Zeit 
noch keine besondere Erwähnung findet. Selbst Gregor IX. beruft sich in seinen 
Schreiben bis 1230 nicht auf dieses Amt, sondern auf die große Vertrautheit, die ihn 
mit Franziskus verbunden habe, und spricht nur von dem Beistand, den er ihm, zu- 
me! bei der Redaktion der Regel, habe leisten dürfen“. Offensichtlich brauchte auch 
dieses „Novum“ im Leben des neuen Ordens seine Zeit, bis es in das Rechtsdenken 
der Rómischen Kurie Eingang gefunden hatte. 

Franziskus selbst legte auf dieses Amt, das ihn der Kirche so eng verband, 
großen Wert. Wenn er auch in seinen Schriften über dessen Entstehung nichts be- 
richtet, so hebt er doch seine Bedeutung für den Orden gebührend heraus. Ja, er 
sieht darin nicht nur eine einmalige, vorübergehende Einrichtung, sondern verankert 
sie in der Regel für alle Zeiten: „Außerdem lege ich den Ministern im Gehorsam die 
Pflicht auf, vom Herrn Papst einen Kardinal der heiligen Rómischen Kirche zu erbitten, 
der diese Brüderschaft lenke, in Schutz und in Zucht nehme, auf daß wir, allezeit 
den Füßen dieser heiligen Kirche untertan und unterworfen, feststehend im katho- 
lischen Glauben, die Armut und Demut und das heilige Evangelium unseres Herrn 
Jesus Christus beobachten, was wir fest versprochen haben***', Noch in seinen letzten 
Lebenstagen bejahte Franziskus dieses Amt, da er in seinem Testament vorschrieb, 
Brüder, die bestimmte Fehler begangen hätten, sollten dem Kardinal ausgeliefert 
werden: „qui est dominus, protector et corrector totius fraternitatis***. Der Kardinal- 
protektor war ihm also die letzte und wirksamste Hilfe in allen Schwierigkeiten 
seines Ordens. Er war dem Heiligen der lebendige Garant für die Katholizität der 
Brüder. 

Sehr oft und manchmal in überschwenglichem Wort kommt Thomas von Ce- 
lano in seiner ersten Vita auf den Kardinal zu sprechen”. Nach seinem Zeugnis 


96 n, 56—58; AnalFrane X, 709f. — Zum Problem der Exemption vgl. Mathis, Die 
Privilegien des Franziskanerordens, 10 ff. Wir können hier die Frage nicht aufrollen, da sie 
über den Rahmen der hier angezogenen Quellen hinausgeht. 

% Diese Selbstzeugnisse sollten auch nicht übersehen werden. Etwa in der Kanonisa- 
tionsbulle für den hl. Franziskus: „Cum igitur gloriosae vitae ipsius insignia ex multa 
familiaritate, quam Nobiscum habuit in minori officio constitutis, plene cognita Nobis es- 
sent... .“ („Mira circa nos“ — 19. 7. 1228 — I, 44a). — Ferner in seiner berühmten Regel- 
erklärung: „Et cum ex longa familiaritate, quam idem confessor Nobiscum habuit, plenius 
intentionem ipsius et in condendo praedictam regulam, obtinendo confirmationem ipsius per 
Sedem Apostolicam sibi astiterimus, dum adhue essemus in minori officio constituti .. .' 
(„Quo elongati“ — 28.9. 1230 — I, 68a—b). 

97 Regula buliata 12: „qui sit gubernator, protector et corrector istius fraternitatis 
(Analekten 35; Opuscula 74). 

» Testamentum 10 (Analekten 39; Opuscula 81). — Weiteres Quellenmaterial zu dieser 
Frage findet sich bei Eßer, Sancta Mater Ecclesia Romana, 9. 

9 1 Celano 73, 74, 75, 99, 100, 101, 121 und 122. — Man wird beachten müssen, daß 
er die erste Lebensbeschreibung im Auftrage des Papstes Gregor IX. schrieb und dessen Ver- 
dienste mit beredten Worten herausstellte. Man wird aber ebenso beachten müssen, daß er 


14 Franz. Studien, 43. Jahrg., Heft 2/3 


21071 | Kajetan Efer. 


waren Franziskus und Hugolin seit 1217 in wirklicher Zugeneigtheit einander ver- 
bunden. Ihm überließ Franziskus „sich selbst und seine Brüder“ (74). Näherhin be- 
dient sich Celano der gleichen Worte wie Franziskus: „Hunc vero beatus Franciscus 
patrem et dominum elegerat super universam religionem et ordinem fratrum suorum, 
ex assensu et voluntate domini Honorii papae“ (99). Hugolin habe das Leben der 
Minderbrüder so bejaht, daß er sich ihren Lebensgewohnheiten anglich: „Erat frater 
inter fratres, inter minores minimus . , .^ (99). Auch hier ist es Franziskus, der sich 
den Kardinal vom Papst erbittet und dem er sich in vorbildlicher Weise unterordnet. 
Dafür läßt der Kardinal dem Orden seine besondere Liebe und Sorgfalt angedeihen 
(100). Gerade was die Widersacher der franziskanischen Bewegung von außen an- 
geht, bezeugt der Biograph nachdrücklich die Hilfe des Kardinals: ,,Qui omnes tam 
reverendi patris et domini (scl. Hugolini) gladio interfecti et ad nihilum sunt re- 
dacti“ (74). Man wird also mit Fug und Recht fragen dürfen, was aus dem jungen 
Orden in den damaligen Zeitverhältnissen geworden wäre, hätte Franziskus nicht 
die hilfreiche Hand des Kardinals gefunden. 

Sehr genaue Angaben macht auch Jordan in seiner Chronik. In den Wirren, 
die Franziskus 1220 nach seiner Rückkehr aus dem Orient im Orden vorfand, „wandte 
er sich, nachdem er die Ursachen der Unruhen genauer erkannt hatte, nicht an die 
Unruhestifter, sondern an den Herrn Papst Honorius. Von ihm erbittet er sich einen 
Papst, „mit dem ich mich besprechen kann, wenn ich es nötig habe, und der an 
Deiner Stelle meine und meines Ordens Angelegenheiten anhórt und regelt. Auf 
die Frage des Papstes, wen er ihm geben solle, erbittet sich Franziskus ,,den Herrn 
von Ostia*, den Kardinal Hugolin. Mit dessen Hilfe wird er dann bald Herr der be- 
stehenden Schwierigkeiten (14). Auch hier ist also Franziskus ausschließlich der 
Initiator! 

Damit ergibt sich ein lückenloses Zeugnis für die Tatsache, daß Franziskus in 
den ersten Krisen seines Ordens noch stürkere Bindungen an die Rómische Kirche 
suchte!” und sie im Amt eines besonderen Kardinalprotektors für den Orden konkret 
werden ließ, der gleichsam der „Papst“ für den Orden war. 

Der Kardinal, der nach dem Zeugnis des Testamentes die hóchste kirchliche 
Strafgewalt für den Orden verkórperte, war aber nicht überall erreichbar. Das im 


nach dem Tode des Papstes in seiner zweiten Vita des hl. Franziskus nichts davon zurück- 
nimmt, sondern in gleichen Farben darüber berichtet. Schließlich bleibt zu beachten, daß 
auch die den Spiritualen nahestehende Literatur des beginnenden 14. Jahrhunderts das glei- 
che tut; vgl. Eßer, a. a. O. 2—3. 

100 Die in anderem Zusammenhang schon besprochenen Tatsachen sollen hier nicht 
noch einma] behandelt werden; vgl. oben Anm. 91. 

11 Trotzdem wußte sich Honorius III. auch weiterhin noch persönlich verantwortlich. 
So bezeugt er es in seinem Schreiben „In eo quod audivimus: vom 4. 10. 1225: „Quia vero 
praefati Fratres, qui cum Spiritu Dei agantur, non sunt sub lege, nec alio debent quam 
divino iure censeri; et eorum defensio ad Nos et Romanam Ecclesiam dignoscitur pertinere 
.:.“ (L, 23b); vgl. auch „Non deberent“ vom 18.9. 1225: „Quia vero debemus religiosas 
fovere partes, et maxime dicti Ordinis fratres . . .*; „cum non possimus iniuriam pauperum 
Christi et servorum eius aequanimiter sustinere‘‘, (I, 22/23). Da das zuletzt genannte Schrei- 
ben an den Bischof von Paris gerichtet ist, darf man wohl annehmen, daß hier schon die 
beginnende Exemption des Ordens deutlich wird. 
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Testament vorgesehene Strafverfahren, durch das die Schuldigen dem Kardinal aus- 
geliefert werden sollten, war auch weithin undurchführbar. Deshalb wundert es nicht, 
daß schon früh andere Wege gesucht werden mußten. Es mußte in der Gemeinschaft 
der Brüder Männer geben, die gegebenenfalls den Mißständen mit kirchlichen Strafen 
begegnen konnten. Solches geschah zum erstenmal in der Bulle „Cum secundum con- 
silium* des Papstes Honorius III. vom 22. 9. 1220, die, wie oben gezeigt wurde, 
im Zusammenhang mit den Wirren während der Orientreise des hl. Franziskus ent- 
standen ist. Sie ist erlassen für die „Priores seu Custodes“ der Minderbrüder, also 
für die Oberen im damaligen Orden. Man wird durchaus mit der Móglichkeit rechnen 
dürfen, daß Franziskus, der auch als Adressat genannt ist, am Erlaß dieses Schrei- 
bens mitbeteiligt war!?. Jedenfalls übernahm er die Vorschriften desselben sofort in 
die Regel, auch sonst kam er auf die entscheidende Strafvorschrift dieser Bulle zu 
sprechen'5, wenn er sie auch nicht nennt. Allerdings bemühte sich Franziskus immer 
wieder, diese Móglichkeit, kanonische Strafen zu verhángen, mit dem Geist des Or- 
dens zu verbinden. 


Einige Jahre später mußte Honorius III. dieses Privileg erneuern, weil er „zu 
seinem Verwundern“ erfahren hatte, daß einzelne Ortsoberhirten die von den Oberen 
der Minderbrüder verhängte Exkommunikation nicht nur nicht respektierten, son- 
dern die Bestraften sogar in Schutz nahmen und so „deren Widerspenstigkeit noch 
stärkten“. Darum befiehlt der Papst ihnen streng, die Flüchtlinge aus dem Orden, 
zumal wenn deren Exkommunikation bekannt ist, zu meiden und sie den Oberen, 
wenn sie von diesen gesucht werden, zu melden, damit sie zum Orden zurückkehrten. 


Gleichzeitig vollzieht sich auch eine andere Entwicklung, die für den Orden von 
entscheidender Bedeutung werden sollte. Die Oberen wurden auch die eigentlichen 
Seelsorger ihrer Brüder. Anfangs beichteten die Brüder wohl überall da, wo sich 
ihnen Gelegenheit bot, selbst bei Weltpriestern, die in schlechtem Rufe standen!" . 
Die Regula non bullata schrieb jedoch schon vor, daß die Brüder bei „Priestern 
unseres Ordens“ beichten sollten; falls das nicht möglich sei, „confiteantur aliis dis- 
cretis et catholicis sacerdotibus", Dieselbe Regel enthält aber auch schon die Mah- 
nung an die Ministri: „Et recordentur ministri et servi ... quod commissa est eis 
cura animarum fratrum, de quibus, si aliquis perderetur propter eorum cul- 
pam et malum exemplum, in die iudicii oportebit eos reddere rationem coram Do- 


1? Zum Ganzen vgl. Eßer, Das Testament, 176 f. 

13 Admonitiones 3; Epistola ad capitulum 6 (Analekten 42 bzw. 61; Opuscula 7, 
bzw. 106). 

13 Jos. Terschlüsen OFM, Die Pflicht der Liebe und das Recht der Strafe. Die Straf- 
auffassung des hl. Franziskus von Assisi; in: WissWeish 16 (1953) 92, 94f., 97 f. — Er 
bringt auch mannigfache Beispiele für die damalige Strafpraxis im Orden. Hier kommt 
es uns nur auf die kirchlichen Strafmóglichkeiten an. 

105 „Fratrum Minorum/! — 18.11.1223 — I, 19a—b. — Auch hier dürfte Franziskus 
mitbeteiligt gewesen sein; vgl. Eßer, Das Testament, 178 f. 

106 1 Celano 46. 

1 Kap. 20 (Analekten 18; Opuscula 49 f.). 
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mino lesu Christo“. Mag das zunächst noch mehr charismatisch gedeutet werden 
können, so wird es doch, auch in der Meinung des hl. Franziskus, bald zu einer ech- 
ten iurisdiktionellen Funktion; so, wenn er im Brief an einen Minister an- 
ordnet, daß Brüder, die tödlich gesündigt haben, verpflichtet sind, zu ihrem Guar- 
dian Zuflucht zu nehmen, bzw. dessen Begleitern befiehlt, einen solchen in Begleitung 
eines anderen Bruders zum Kustos zu schicken, der sich des Sünders väterlich an- 
nehmen soll. Diese so verschiedenen Linien werden dann in der endgültigen Regel 
des Ordens in eine rechtliche klare Form gebracht: Die Rekurspflicht besteht nur 
noch bezüglich solcher Sünden, deren Lossprechung im Orden allein den Provinzial- 
ministern vorbehalten ist; sie besteht auch nur noch gegenüber den Ministern, nicht 
zu anderen Oberen. Auch hier wird betont, daß die Minister, wenn sie Priester sind, 
den Fehlenden mit Erbarmen die Buße auflegen sollen; sind sie aber nicht Priester, 
sollen sie es durch Priester des Ordens tun lassen, wie es ihnen vor Gott gut zu sein 
scheint, Indem die Kirche diese Regelvorschrift bestätigte, übertrug sie den Mi- 
nistern die eigentliche seelsorgliche Leitung der Brüder. Auch auf diesem Wege 
hatten nun die höheren Oberen im Orden die Möglichkeit, auftretenden Mißständen 
zu begegnen. 

Jordan berichtet in seiner Chronik von der Sorge des ersten Provinzialmini- 
sters in Deutschland, für die Brüder Beichtväter aus dem Orden zu bestellen. Darum 
ließ er schon 1222 drei Brüder zu Priestern weihen, weil der Mangel so groß war, 
daß ein Priesternovize gleichzeitig in Speyer und Worms Beichtvater der Brüder 
war (26). Die erste Niederlassung in Nordhausen, in der nur Laien waren, wurde so- 
gar aufgehoben, „weil der Kustos es leid war, jedesmal, wenn es notwendig war, 
hin- und herzureisen, um ihre Beichten zu hören“ (44). Daß auch die Minister bei 
Priestern des Ordens beichteten, weiß Thomas von Eccleston durch ein er- 
bauliches Beispiel zu veranschaulichen (XIV, 78). Er weist auch darauf hin, daß die 
Priesterbrüder „im Gehorsam und Auftrage des Provinzialministers die Beichten 
hörten (XII, 62). 

Man wird nicht leugnen können, daß die Kirche auch auf diesem Wege dem 
Orden ein für die damalige Zeit und Praxis wirksames Mittel schenkte, die innere 
Reinheit seines Lebens zu bewahren. Diese Tatsache drängte aber in sich auch dazu, 
daß die höheren Ordensämter allmählich nur mehr Priestern anvertraut wurden. 
Die Klerikalisierung des Ordens hat hier eine ihrer wichtigen Wurzeln. 


Nimmt man aber die einzelnen Elemente in ihrer Zeitnotwendigkeit, dann ver- 
steht man, warum Franziskus sich so mit der Kirche verband in dem Bestreben, der 
Mißstände im Orden Herr zu werden. Was in seinem Traumgesicht von der „kleinen 


Henne“ bildhaft Ausdruck fand, suchte er mit Hilfe der Mutter Kirche zu über- 
winden. 


18 Kap. 4 (a. a. O. 5; bzw. 29f.). 
109 A. a. O. 29; bzw. 109 f. 


1° Regula bullata 7 (a.a. O. 33; bzw. 69f.); vgl. Werkbuch zur Regel, 201 ff. 
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Mit außergewöhnlicher Hellsicht hatte Franziskus die Möglichkeit erkannt, daß 
seine Brüder in das Einflußfeld der damaligen häretischen Bewegungen geraten 
könnten. Unermüdlich suchte er in seinen geistlichen Mahnungen dieser Gefahr zu 
begegnen. Gerade in diesem Punkte schreckte er aber vor scharfen Strafen nicht zu- 
rück. Immer wieder läßt sich beobachten, daß er unerbittlich hart wurde, wenn es 
darum ging, das katholische Leben in seiner Brüderschaft zu erhalten‘. Wenn es 
ihm zunächst darum ging, die katholische Korrektur der Häretiker einfach zu le- 
ben, so mußte er doch bald einsehen, daß die Brüder gegenüber den Angriffen der 
Ketzer auch eine entsprechende Ausbildung nötig hatten, zumal sie das Predigtamt 
mehr und mehr in eine direkte Auseinandersetzung mit denselben führte. Gerade 
gegen die hochgebildeten Katharer genügte die einfache Exhorte, die den Minder- 
brüdern ursprünglich eigen war, nicht mehr. 


So nimmt es nicht wunder, daß sich gerade in Oberitalien, das eine Hochburg 
der damaligen Ketzerei war, das Streben zeigte, den Brüdern ein entsprechendes 
Studium zu ermóglichen'?. Damit stand Franziskus wiederum vor einer Notwendig- 
keit, die am Anfang des Ordens noch nicht zu übersehen war. Zunächst mochte es ge- 
nügen, auf solche Brüder zurückzugreifen, die vor ihrem Eintritt in den Orden eine 
theologische Ausbildung empfangen hatten. So übertrug der Minister sofort dem hl. 
Antonius das Predigtamt, nachdem er von dessen Wissen erfahren hattet. Bald 
wurde Antonius jedoch gedrängt, auch andere Mitbrüder zu unterrichten. Franziskus 
erklärte sich damit einverstanden, wenn nur das Studium die innere Geisteshaltung 
der Minderbrüder nicht gefährdet. Nunmehr war der Weg zum Studium und damit 
zur eigentlichen Ketzerpredigt eröffnet. Von ihm berichten die Chroniken des Jor- 
dan von Giano und des Thomas von Eccleston an vielen Stellen. Von einer Opposition 
gegen das Studium wird bei ihnen nichts spürbar. Im Gegenteil erfahren wir aus 
Jordans Chronik, daß 1228 der Minister der deutschen Provinz von seinem Amt be- 


111 Alle Einzelheiten zu diesem Thema sind in unseren beiden Studien über „Die reli- 
giösen Bewegungen des Hochmittelalters und Franziskus von Assisi‘ und „Franziskus von 
Assisi und die Katharer seiner Zeit zusammengetragen. Sie sollen darum hier nicht wieder- 
holt werden. 

112 In diesen Auseinandersetzungen genügte sicher nicht mehr das einfältige Gebet des 
Jordan von Giano, „sein Glaube möge nicht durch die Häretiker aus der Lombardei zersetzt, 
werden‘ (Chronik, 18). Kam es doch nicht nur auf die Bewahrung eines Einzelnen an, son- 
dern auf Rettung und Zurückgewinnung der Vielen, die den rechten Glauben verloren 
hatten. 

113 Legenda Assidua 9; hier dürfte in 9, 4 die Lesart: „et quia philosophorum novit 
argutias, versuta haereticorum dogmata sole lucidius confutavit (aus dem 13. Jhdt.!) sicher 
die richtigere sein, als die späteren, die lesen: et qui philosophorum non novit argutias . . .'"' 
und damit dem Ganzen eine Erhóhung ins Wunderbare geben. 

114 Zum Ganzen vgl. K. Eff er, Der Brief des hl. Franziskus an den hl. Antonius von 
Padua; in: FranzStud 31 (1949) 135—151; zum Problem der Echtheit vgl. neuestens S. 
Clasen, Antonius, Diener des Evangeliums und der Kirche. Kritische Anmerkungen zu 
einem neuen Antoniusleben; in: WissWeish 23 (1960), 112f., der unsere Beweisführung mit 
neuen Argumenten stützt. — Er bringt auch eine kritische Darstellung der Lehrtätigkeit des 
hl. Antonius (a. a. O. 113). 
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freit und als Lektor eingesetzt wurde, weil der Generalminister erfahren hatte, „daß 
Deutschland keinen Lektor in der Theologie habe“ (54). Offensichtlich hielt die höchste 
Ordensleitung letzteres für wichtiger als das Amt eines Ministers in der Provinz'*. 
Ging es hier doch, wie bei so vielen anderen, darum, die Minderbrüder vor dem Ab- 
gleiten in die Häresie zu bewahren und ihnen überdies die Möglichkeit zu geben, die 
Häretiker im Dienste der Kirche zu bekämpfen. Auch hier läßt sich feststellen, daß 
in den primären Quellen zur Ordensgeschichte die Entwicklung der Studien für 
selbstverständlich gehalten wird. Nirgendwo wird eine Ablehnung spürbar, nur ver- 
suchen alle, nicht zuletzt Thomas von Eccleston, der das Studium sehr schätzt, 
es mit den minoritischen Grundhaltungen in Einklang zu bringen. Damit stehen sie in 
der Linie, die schon im Brief des hl. Franziskus an den hl. Antonius sichtbar wird's, 


Ergebnisse des vierten Kapitels 


Für ein rechtes Verständnis und vor allem für eine sachgerechte Wertung der 
inneren und äußeren Entwicklung des Minderbrüderordens noch zu Lebzeiten des hl. 
Franziskus dürften die Erkenntnisse, die sich in diesem Kapitel unserer Unter- 
suchung gewinnen ließen, von nicht geringer Bedeutung sein. Darum mag es ange- 
bracht sein, sie in Kürze zusammenzufassen: 


1. Man wird immer beachten müssen, daß der Orden der Minderbrüder nicht 
erst in den Jahrzehnten nach dem Tode des hl. Franziskus in Krisen geriet, sondern 
daß sich schon zu Lebzeiten des Ordensvaters mannigfache Mißstände bemerkbar 
machten, deren Franziskus ohne die Hilfe der Kirche nicht Herr geworden wäre. 
Diese Tatsache, die an mannigfachen Belegen aus den primären Quellen überdeut- 
lich sichtbar wurde, sollte vor jeder Glorifizierung der Frühzeit des Ordens warnen, 
wie sie in den sekundären Quellen zum Leben des hl. Franziskus und zur Frühge- 
schichte seines Ordens sichtbar wird. Mit allem Nachdruck muß man darauf ver- 
weisen, daß sich diese Mißstände aus dem inneren Gefüge des Ordens selbst ergaben. 
Offensichtlich war die Zeit des hl. Franziskus für seine alles bisher Gewohnte über- 
steigenden Absichten noch nicht reif. 


2. Der Mensch des Mittelalters war eben zu sehr gewohnt, in genossenschaft- 
lich streng formierten Verbänden zu leben'. Darum mußte sich auch das Leben der 
Minderbrüder auf solche Verbände hin entwickeln. Im ersten Ansatz dieser Ent- 
wicklung entstanden die „Provinzen“ des Ordens; im zweiten Ansatz die festen Nie- 
derlassungen, die dem Leben der Brüder die räumliche Geborgenheit gaben. Auf 


"5 Auf die ganze Frage des Studiums im Orden können wir hier nicht eingehen. Es 
sollte nur gezeigt werden, daß es zur Überwindung gewisser Mißstände zeitnotwendig war. 

59 Vgl. auch Admonitiones 7 (Analekten 44; Opuscula 10); zu der Vorschrift in Regula 
bullata 10: „et non curent nescientes litteras, litteras discere‘‘ (a.a. O. 34; bzw. 72) vgl. 
Werkbuch zur Regel, 242. 

7 Vgl. dazu das Schreiben des Papstes Honorius III. „Fratrum Minorum“ vom 18. 12. 
1223, das die heilsame Wirkung der Exkommunikation für den Bestraften darin sieht, „ut 
cum se demum cognoverint inter homines vivere ac humano carere solatio“ (I, 19 b). 
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diesem Wege gewinnen die ursprünglichen Einsiedeleien eine große Bedeutung als 
Organisationsform. ` 


3. Im weiteren Zuge dieser Entwicklung erfolgte dann, wie selbstverständlich, 
die Akkomodation des Lebens an schon bestehende klósterliche Lebensformen. Dieser 
Prozef zeigt sich vor allem in den Fragen der klósterlichen Tagesordnung und des 
klösterlichen Brauchtums. Die ursprüngliche Gemeinsamkeit des minderbrüderlichen 


Lebens wird mehr und mehr ergänzt durch ein Leben in klösterlicher Gemeinschaft. 


4. Diese Entwicklung wird weder von Franziskus, noch von der Kirche, noch im . 
Orden selbst radikal abgelehnt oder überhaupt forciert. Sie ergibt sich in dem Be- 
streben, die zutage tretenden Mißstände zu beseitigen, von selbst. Franziskus be- 
müht sich allerdings, die neuen Elemente (feste Niederlassungen, Strafgewalt der 
Oberen, Studium) mit dem ursprünglichen Geiste seiner Brüderschaft in Einklang 
zu bringen. In diesem Bestreben sind sich alle Gutgesinnten im Orden, aber auch die 
Rómische Kurie mit ihm einig. Von irgendwelchen gewaltsamen Eingriffen oder 
Veränderungen seitens der Kirche kann keine Rede sein. 

9. Da sich die eben genannten Elemente alle seit den Jahren 1220/21 nachweisen 
lassen, wird man gerade die letzte Lebenszeit des Heiligen als die für die Zukunft 
des Ordens entscheidende Periode ansehen müssen. In ihnen vollzog sich das Zu- 
sammenwachsen von Geist und Form in einer zukunftsträchtigen Weise. 

6. Es bleibt allerdings die Frage, ob sich heute, in einer anderen Welt und in 
anderen soziologischen Lebensformen des Menschen nicht manches aus dem ur- 
sprünglichen Leben des Minderbrüderordens neu verwirklichen ließe. 


(Fortsetzung folgt) 


„Pecunia et denarii“ 


Untersuchungen zum Geldverbot in den Regeln der Minderbrüder 


(3. Fortsetzung) 


Von Lothar Hardick OFM 


IV. Die Fragen um den Geldgebrauch in den Regelerklärungen aus dem Kreise 
der Minderbrüder 


In einem voraufgehenden Abschnitt der Untersuchungen hatten wir die Frage zu 
beleuchten gesucht, wie die päpstlichen Regelerklärungen jene Probleme sahen und 
lösten, die sich aus dem Geldverbot der Minderbrüder-Regel für die Praxis ergaben'. 
Diese päpstlichen Deklarationen tragen offiziellen Charakter, sie geben bindende 
Weisungen für die Praxis. Soweit die Regelerklärungen aus Ordenskreisen nicht von 
diesen päpstlichen Erlassen ausgehen und sie in kasuistischer Methode noch stärker 
ins Detail ausdeuten, sind sie eine Art von Vorüberlegungen zu den Fragen des Geld- 
verbotes. Sie zeigen an, wie stark der Orden selbst die gesamte Problematik empfand 
und in welcher Art er glaubte, die Praxis des Geldverbotes mit den Notwendigkeiten 
des Lebens in Einklang bringen zu können. Ein Vergleich zwischen solchen Überle- 
gungen der Minderbrüder selbst und den päpstlichen Deklarationen könnte Wesent- 
liches über die Einstellung des Ordens zum Geldverbot erkennen lassen. Man brauchte 
da nur die Frage zu stellen, ob die Entscheidungen der Päpste mehr an Nutzung 
des Geldes gestatten als die Meinungen der Regelerklärer aus dem Orden selbst oder 
umgekehrt. Die Untersuchungen über die Begriffsbestimmungen von „pecunia“ und 
„denarii“ ließen immerhin klar werden, daß die privaten Regelerklärer durch ihre 
meist sehr weit ausgreifenden Begriffsbestimmungen den praktischen Geldgebrauch 
wesentlich stärker einengen würden, als die Päpste es getan haben?. 


1. Die Quatuor Magistri’ 


Zu der Frage, was Geld-Annehmen bedeutet, erklären die vier Magistri 
der Pariser Universität zunächst, daß es im Grunde zwei Sachverhalte gibt, 
die mit dem Annehmen einer Sache verbunden sein können. Man kann etwas als 
Eigentum und als Gegenstand des Gebrauchs annehmen. Beides kann getrennt vor- 
kommen, kann aber auch gemeinsam zutreffen. Für die Minderbrüder ist es durch 
das sechste Kapitel ihrer Regel verboten, etwas als Eigentum anzunehmen‘. Bei be- 


stimmten Dingen ist Annehmen zum Gebrauch erlaubt. Geld jeder Art darf jedoch 


1 Vgl. FranzStud 40 (1958) 313—328. 2 Vgl. FranzStud 41 (1959) 268—290. 

? Livarius Oliger, Expositio Quatuor Magistrorum super Regulam Fratrum Minorum 
(1241—1242). Rom 1950, 143—145. 

4 „Die Brüder sollen nichts als Eigentum erwerben, weder ein Haus noch eine Nieder- 
lassung noch irgendeine andere Sache“: K. Eßer — L. Hardick, Die Schriften des hl. 


Franziskus von Assisi? (Franziskanische Quellenschriften, Bd. 1). Werl/Westf. 1956, 84. 
5 Z. B. Kleidung, Nahrung, Breviere. 2 
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weder als Eigentum noch zum Gebrauch, weder von den Minderbrüdern selbst noch 
durch eine Mittelsperson angenommen werden. 

Nun erhebt sich die Frage: Was bedeutet, Geld selbst („per se“) annehmen, und 
was bedeutet, Geld durch jemand anderen („per interpositam personam“) anneh- 
men? Dazu führen die Quatuor Magistri aus: „Per se“ Geld annehmen, bedeutet, es 
annehmen, um es für seinen eigenen Gebrauch umzusetzen. Durch einen anderen 
wird Geld dann angenommen, wenn man einen anderen bevollmächtigt, Geld anzu- 
nehmen, das man dann für den eigenen Gebrauch verwendet. 

In diesen grundsätzlichen Fragen herrscht Klarheit. Unsicherheiten ergeben 
sich in folgenden Fällen: 

a) Jemand übergibt Geld für die Bedürfnisse der Brüder. 

b) Jemandem wird Geld übergeben, damit er es für die Brüder verwende®. 

c) Für die Bedürfnisse der Brüder wird Geld von einem Ort zu einem anderen 

gebracht. 

In allen diesen Fällen ist als Grundsatz festzuhalten, daß das Geld nicht in Voll- 
macht der Brüder angenommen oder anvertraut werden kann. Auch darf das jeman- 
dem anvertraute Geld von den Brüdern’ nicht als Eigentum eingefordert oder ausge- 
gebeu werden. Ebenso darf Geld nicht im Namen der Brüder an einen anderen Ort 
gebracht oder dort hinterlegt werden. 

Wie es mit dem Gelde zu halten ist, das für einen akut vorliegenden oder dro- 
henden Notfall bestimmt wurde, hat die Bulle „Quo elongati* ausreichend und deut- 
lich erklärt‘. Wie die Brüder sich zu verhalten haben, wenn jemandem für eine 
Notlage der Brüder Geld übergeben wurde, hat die gleiche päpstliche Erklärung? in 
der Weise geregelt, daf die Brüder einen solchen Verwahrer des Geldes in ihren 
Notlagen angehen dürfen und von ihm wie von dem Eigentümer des Geldes alles 
Notwendige annehmen kónnen. Nur eine Ausnahme ist dabei zu beachten: ist das 
Geld vom Eigentümer für eine ganz konkrete Verwendung bestimmt worden, dann 
kann der Beauftragte (Commissarius) des Eigentümers das Geld nicht zu einem an- 
ders gearteten Zweck einsetzen, es sei denn, er habe dazu die entsprechende Voll- 
macht des Geld-Eigentümers erhalten oder er setzte diese Vollmacht voraus. 

Wie aber ist es, wenn Geld durch einen Boten (Nuntius) übersandt wird, der 
vom Geld-Eigentümer nicht die Vollmacht erhalten hat, das Geld jemandem zu 
übergeben? Dieser Fall ist nicht klar. Denn weder der Nuntius noch die Brüder 
kónneu das Geld dann jemandem übergeben, damit er der Sachwalter (Procurator) 
für das Geld sei und es ausgeben kann. Einige sind darum der Auffassung, man 
müsse um die Einwilligung und die Vollmacht des Geld-Eigentümers nachsuchen. 
Gibt der Eigentümer eine solche Vollmacht durch seinen Nuntius und schließt er 


$ Der Nachsatz „damit er es für die Brüder verwende“, ist in der Expositio zwar in 
keiner Weise angedeutet, doch muß dieses der Sinn sein. 

? Der Zusatz „von den Brüdern‘ fehlt zwar im Text, wir glauben aber, daß nur dieses 
gemeint sein kónnte. 
— 8 Siehe den Text in: BullFrane I 69a. Vgl. unsere Darlegungen im 2. Teil: FranzStud, 
40 (1958) 316. ? Text ebd. — Vgl. FranzStud 40 (1958) 316, 
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die Möglichkeit ein, daß der Bote das Geld einem anderen anvertrauen kann, dann 
liegt der Fall klar. Über diesen Punkt sollte man am besten eine erklärende Stel- 
lungnahme des Apostolischen Stuhles erbitten. 

Unklarheit besteht auch in folgendem Punkte: Wenn der Commissarius verhin- 
dert ist, für die Brüder das Notwendige zu unternehmen, kann er dann das bei ihm 
hinterlegte Geld einem anderen übergeben? Dieser Fall kann ja besonders dann akut 
werden, wenn ein Auswärtiger das Geld zur Verfügung gestellt hat, und das ist 
öfters so. Dann kann es geschehen, daß es unmöglich wird, den Geldgeber noch ein- 
mal um eine entsprechende Vollmacht anzugehen. Man darf in solchen Fällen aber 
wohl der Ansicht sein, daß der Commissarius das Geld jemand anderem übergeben 
darf. Denn wenn nicht vorauszusetzen ist, daß der Eigentümer etwas anderes im 
Sinne hatte, dann ist davon auszugehen, daß das Geld ohne weitere Klauseln für 
die Notwendigkeiten der Brüder bestimmt war. 


Überlegungen 


Bei den Darlegungen der Quatuor Magistri spürt man sehr deutlich heraus, 
daß sie keine definitive Regelerklärung haben schreiben wollen. Sie ma- 
chen Vorschláge, merken unklare Punkte an und kennzeichnen jene Fragen, in denen 
man eine autoritative päpstliche Entscheidung einholen müsse. Ihre Ausführungen 
nehmen Bezug auf die Bulle „Quo elongati“. Dabei fällt aber auf, daß sie nicht die 
gleiche Terminologie wie die pápstliche Urkunde verwenden. Derjenige, der im Auf- 
trage des Geld-Eigentümers Geld für die Erfordernisse der Brüder ausgibt, wird in 
der Bulle „Nuntius“ genannt. Als Verwahrer des Geldes, das nicht sofort ausgegeben 
wird, treten die „Amici spirituales“ ein". Die Quatuor Magistri verwenden andere 
Termini. Bei ihnen ist zunächst die Rede von einem „Commissarius“. Er wird in 
einer Funktion genannt, in der „Quo elongati“ von „Amici spirituales“ spricht. Aber 
auch der „Nuntius“ wird erwähnt. Er ist der Direktbeauftragte des Geld-Eigentü- 
mers, während der „Commissarius“ sowohl direkt als auch über eine Zwischeninstanz 
beauftragt sein kann. Es ist nicht zu erkennen, ob die Ersetzung des „Amicus spiri- 
tualis" einem bereits eingebürgerten Sprachgebrauch folgt oder ob sie hier erstmalig 
eingeführt worden ist. An sich ändert der unterschiedliche Sprachgebrauch in der 
Geld-Praxis des Ordens nichts. Vielleicht darf man aber sagen, daß das Wort „Ami- 
cus spiritualis" mehr an franziskanischen Inhalten hat als der technische Ausdruck 
„Commissarius“. 

Einzelne Unebenheiten fallen uns bei den Ausführungen der Quatuor 
Magistri auf. Da ist zunächst die Begriffsbestimmung von „per se recipere pecu- 
niam". Was dazu gesagt wird, hat eigentlich „pro se recipere zum Thema. Anderer 
Art ist die Bemerkung, der ,,Commissarius könne zweckgebundenes Geld auch für 
einen anderen Zweck verwenden, falls er die entsprechende Vollmacht des Geldge- 


10 „simon praesumat de contraria domini voluntate‘‘. 
11 Vgl. FranzStud 40 (1958) 316. 
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bers dafür voraussetzt. Gewiß soll damit gemeint sein, daß er eine solche Vollmacht 
mit gutem Grund voraussetzen kann: Aber so, wie es gesagt ist, wäre mehr an Hand- 
lungsfreiheit für den „Commissarius“ gegeben, als es „Quo elongati“ vorsieht. Diese 
Punkte betreffen allerdings keine wesentlichen Fragen. Sie zeigen aber doch wohl, 
daß die Expositio Quatuor Magistrorum kein bis ins letzte Detail ausgereiftes Werk 
ist. Es läßt sich nur wenig über den tatsächlichen Geldgebrauch erkennen. Das hängt 
wohl damit zusammen, daß die Quatuor Magistri auf Unklarheiten in der damaligen 
Gesetzgebung aufmerksam machen wollten. Allerdings muß bei ihren Ausführungen 
doch vermerkt werden, daß ihre Begriffsbestimmung von „pecunia“ keine Rolle 
spielt, wo es sich um ihre Gedanken zum Geldannehmen handelt. Dort folgen sie 
durchaus dem engeren „pecunia“-Begriff. 


2. Expositio Fratris Hugonis super Regulam" 


Hugo von Digne hat sehr breite Ausführungen zu dem Punkte des Geldgebrau- 
ches. Bei der Frage nach der Begriffsbestimmung von „pecunia et denarii konnte 
festgestellt werden, daß er sich darin fast Wort für Wort an die Quatuor Magi- 
stri angeschlossen hat. Wie steht es nun bei der Behandlung der Fragen um den 
Geldgebrauch? 

a) Zunächst spricht Hugo generell über das Annehmen von Geld. 
Er unterscheidet dabei, daf man etwas als Eigentum und als Gegenstand des Ge- 
brauches annehmen kann. Er beginnt also genau wie die Quatuor Magistri. Genau 
wie diese weist er auch darauf hin, daß es durch das sechste Kapitel der Ordens- 
regel den Brüdern verboten ist, etwas als Eigentum anzunehmen. Auch er legt dar, 
dafs ein Annehmen zum Gebrauch bei bestimmten Dingen durchaus gestattet ist. 
Dabei nennt er ausdrücklich Bücher — z.B. Breviere —, Kleidung und alles, was 
der Mensch sonst notwendig zum Leben haben muß. Für „denarii et pecunia“ aber 
gili, daf man sie weder als Eigentum noch zum Gebrauch annehmen darf. 

Bis dahin folgt Hugo den Quatuor Magistri und bringt sodann weitere Einzel- 
überlegungen eigenständigen Gepräges. Auf seinen „pecunia“-Begriff zurück- 
kommend", sagt er noch einmal, der den Brüdern verbotene Geldgebrauch liege 
dann vor, wenn etwas als persönlicher Besitz, als Eigentum oder als Kaufmittel an- 
genommen wird. Dagegen fällt es nicht unter den Geldgebrauch, wenn man Dinge 
wegen ihrer natürlichen Wirkungen benützt. Damit meint er, daß man z.B. Gold 
oder Edelsteine als Heilmittel gegen Krankheiten verwendet‘. Auch die künstlerische 
Verwendung ist nicht gegen das Verbot. Man dürfte also Kelche daraus herstellen 


12 Firmamenta trium Ordinum. Paris 1512, pars IV, fol. 40va (Ed. Venedig 1513, pars 
III, fol. 39va ff.). 

13 Vgl. FranzStud 41 (1959) 274 f. 

14 Vgl. oben bei Anm. 4. 

15 Firmamenta IV fol. 40rb f. — Vgl. FranzStud 41 (1959) 274f. 

16 Die Volksmedizin jener Zeit schrieb diesen Dingen tatsächlich Heilkraft bei be- 
stimmten Krankheiten zu. Hugo denkt also an direkte Applikation von Gold und Edel- 
steinen, nicht aber an einen Kauf anderer Heilmittel über diese Preziosen. 
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oder silberne Behälter zur Aufbewahrung der Eucharistie”. Also ist nur jener Ge- 
brauch der Dinge verboten, der die Dinge als Geld verwendet'*. 

Ziemlich breit wird sodann dargelegt, daß die Brüder dann Geld gebrauchen 
dürfen, wenn sie die zum Leben notwendigen Dinge weder durch Almosenbettel noch 
durch Arbeit bekommen können, wie es bei einer Verfolgung der Fall sein dürfte. 
Denn das Gelübde, kein Geld anzunehmen, habe einen geringeren Verpflichtungs- 
charakter als das Gebot, sein Leben zu erhalten". In diesem Zusammenhang wird auf 
das Evangelium verwiesen, nach dem das Geldverbot offenbar nur für Friedens- 
zeiten gelte, während für die Verfolgung die Weisung bestehe: „Nun aber soll der, 
der einen Beutel hat, ihn an sich nehmen, ebenso eine Tasche**^. 

Wir möchten besonders darauf hinweisen, daß Hugo bei diesen Darlegungen 
nicht nur vom Annehmen sondern auch vom Berühren des Geldes spricht”. Ferner 
sagt er noch, daß in solchen äußersten Notlagen das Geld für Gott allein angenom- 
men wird, in dessen Namen oder zu dessen Verehrung es dargeboten wird". 

b) Was bedeutet, Geld selbst (per se) annehmen, und was bedeutet, Geld durch 
jemand anderen (per interpositam personam) annehmen? Dieser Abschnitt in den 
Darlegungen Hugos erweist sich als eine Kompilation aus der Expositio Qua- 
tuor Magistrorum®, der Bulle „Quo elongati“ von Papst Gregor IX.* und 
der Bulle „Ordinem vestrum“ von Papst Innozenz I V.*. Nur sehr wenige eigene 
Worte hat Hugo seinen Quellen hinzugefügt. Er verwendet hier allerdings auch nicht 
alle Darlegungen der Quatuor Magistri. So hat er z. B. die Behandlung der Frage 
ausgelassen, wie vorzugehen ist, wenn das Geld vom Eigentümer für eine ganz kon- 
krete Verwendung bestimmt worden ist”. Auch erwähnt er nicht die geäußerte Mei- 
nung, man müsse die Einwilligung und Vollmacht des Geld-Eigentümers nach- 
suchen, wenn der Nuntius nicht die Vollmacht erhalten hat, das Geld einem weiteren 
Verwahrer zu übergeben. Die Quatuor Magistri hatten dazu erklärt, man möge eine 
päpstliche Erklärung dieses Punktes erbitten”. Ebenso läßt Hugo die Überlegung 
der Quatuor Magistri aus, ob der Commissarius bei persónlicher Verhinderung das 
bei ihm deponierte Geld einem anderen übergeben darf”. Dagegen bringt er die Lö- 
sung dieser Frage genau so, wie sie die Quatuor Magistri geboten hatten. 

U Ein aufschlußreicher Hinweis, daß Hugo von Digne hier offenbar die Mahnung des 
hl. Franziskus bejaht hat: „Die Kelche, die Korporalien, den Altarschmuck und alles, was 
zum Opfer in Beziehung steht, sollen sie in kostbarer Ausführung haben“. So im Schreiben 
an die Kustoden (Vgl. Franzisk. Quellenschr. I? 138). Siehe dazu: Kajetan Eßer, Missarum 
Sacramenta. Die Eucharistielehre des hl. Franziskus von Assisi. In: WissWeish 23 (1960) 103 f. 


18 Was das bedeutet, vgl. FranzStud 41 (1959) 274 f. 

1% Es ist tatsächlich vom „votum non recipiendi pecuniam“ die Rede: Firmamenta 
IV 40vb. 2?» JUR. 242. Spe. 

Ho... pecunia et recipi et contrectari potest‘, a. a. O. 

?? „Porro solo Deo acquiritur, cuius intuitu vel nomine offertur, cuius vice et auctori- 
tate, cum praefata durat necessitas, in aliud transfertur, a. a. O. 

? Ed. L. Oliger 144f. — Vgl. die Ausführungen oben nach Anm. 3. 

"^ BullFrane I 69a. — Vgl. den zweiten Abschnitt unserer Darlegungen in: FranzStud 
40 (1958) 318. 

25 BullFrane 1 400b—401a. — Vgl. FranzStud 40 (1958) 318. 

2° Vgl. E. Oliger 144f. (cap. IV 72—76). 

?' Ebd. 145 (cap. IV 79—85). ?8 Ebd. 145 (cap. IV 86—89). 
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Bei Verwendung der beiden ihm vorliegenden päpstlichen Erklärungen von 
Gregor IX. und Innozenz IV. könnte man zunächst zweifeln, ob er Gregor IX. oder 
Innozenz IV. gefolgt ist. Beide Bullen entsprechen sich ja sehr stark. Aber Hugo 
entnimmt aus „Ordinem vestrum“ alle jene Dinge nicht, die von der Armutsstrenge 
deutlich abweichen: daß auch der Nuntius Geld für die Brüder aufbewahren darf; 
daß die Brüder den Amicus spiritualis als möglichen Geldbewahrer benennen dür- 
fen; daß das Geld der Schenkgeber auch für die „Commoda“ der Brüder verwendet 
werden darf*. Andererseits verwendet Hugo jenes Eigengut aus „Ordinem vestrum*, 
das einer Klärung der Begriffe dient und nicht eine Dispens beinhaltet’. Man wird 
also annehmen müssen, daß er sowohl „Quo elongati“ als auch „Ordinem vestrum“ 
zitieren wollte. Immerhin ist dieser Abschnitt ein sprechendes Beispiel dafür, wie die 
Aufnahme von „Ordinem vestrum“ im Orden der Minderbrüder war. Der Orden 
lehnte ja jene Punkte dieser Bulle ab, die laxer waren als die Darlegungen von „Quo 


elongati“. Diese Ablehnung ist wahrscheinlich auf dem Generalkapitel des Jahres 
1251 geschehen. 


c) Was im voraufgehenden Abschnitt in der knappen Sprache des Rechtes gesagt 
wurde, wird nun breiter ausgeführt. Hugo greift hier auch zu erklürenden 
Beispielen. Seine Darlegungen nehmen teilweise den Charakter einer Exhorte an. 
Es geht ihm vor allem um die Klarstellung, daf das Geld niemals als Eigentum der 
Minderbrüder angesehen werden kann, wenn ein Wohltäter einen Nuntius damit be- 
traut. Es kónnte sogar eine sehr lange Reihe von Personen sein, in welcher die Beauf- 
tragung von einem zum anderen geht. Das Geld würde dennoch immer Eigentum des 
ersten Gebers bleiben, bis es für den bestimmten Zweck ausgegeben ist. Man kann 
dagegen auch nicht einwenden: der Wohltäter will aber das Geld einfach den Brü- 
dern geben. Selbst wenn das so wäre, kann doch die Absicht des Schenkenden nicht 
bewirken, daß Besitz- und Eigentumsrechte an diesem Geld auf die Brüder über- 
gehen. Denn niemand kann einem anderen etwas übereignen, wenn dieser andere es 
nicht als Besitz annehmen will. Auch muß man sich sagen: wenn einer den Brüdern 
etwas schenken will, dann will er es doch nicht zu dem Zwecke geben, daß die Brü- 
der dadurch gegen die Vollkommenheit ihres Standes oder gegen ihre Regel sündigen 
und das ewige Leben verlieren. Wie auch immer die Dinge liegen mógen, das für die 
Bedürfnisse der Brüder bereitgestellte Geld bleibt Eigentum des Schenkenden. So- 
lange das Geld nicht ausgegeben ist, bleibt es sein Eigentum, und er kann es rechtlich 
zurücknehmen, wenn sich das auch nicht geziemen würde. Solange das Geld noch 
Geld ist?*, gehört es nicht den Brüdern. 


? Vgl. unsere Gegenüberstellung in: FranzStud 40 (1958) 318. 
39 Vgl. ebd. 
3! Vgl. dazu ebd. 319 f. 


3? „Quamdiu enim pecunia est, fratrum non est‘. Die hinter diesem Satz stehende 
Auffassung verträgt sich nicht ganz mit dem weiten Pecunia-Begriff, den Hugo vertritt. 
Hier ist doch wohl an Pecunia im Sinne des heutigen Geldes zu denken. Vgl. unsere Dar- 
legungen zum Geldbegriff Hugos in: FranzStud 41 (1959) 274 f. 
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Die gesamte Situation der Minderbrüder dem Geld gegenüber entspricht übri- 
gens der Lage der Apostel. Diesen war auch der Geldgebrauch verboten. Sie 
durften sich aber von der Fürsorge der ihnen folgenden Frauen helfen lassen?. 

Werden andere Dinge gegeben, deren Gebrauch den Brüdern erlaubt ist, so be- 
hält der Geber kein Recht darüber, da er diese Dinge als Almosen im Grunde Gott 
selbst darbietet. Die Brüder erhalten jedoch nicht das Eigentumsrecht über solche 
Dinge, weil ihre Regel das nicht zuläßt. Deshalb geht das Eigentumsrecht an 
die Kirche, näherhin an den Apostolischen Stuhl*. Wenn nun jemand Geld für 
die Brüder schenkt und will auch jegliches Recht über dieses Geld aufgeben, so dürf- 
ien nach der von einigen vertretenen Meinung auch diese Rechte an den Apostoli- 
schen Stuhl übergehen. — Übrigens rechnet Hugo in diesem Zusammenhang auch 
mit solchen Geldern, die aus dem Verkauf von Dingen stammen, die dem Orden 
überlassen wurden. Man kann darin ein Zeichen sehen, daß Hugo auch an dieser 
Stelle mit einem Geldbegriff arbeitet, der von dem abweicht, den er selbst bei be- 
stimmung des Begriffes „pecunia“ vertritt. 

Bei Hugo ist sehr deutlich zu erkennen, daß die gesamte Praxis um die Nuntii 
oder Commissarii von manchen im Orden als fragwürdig angesehen wurde. Er 
kennzeichnet diejenigen, die daran Kritik übten, mit den Worten: „Contendit impro- 
bus frater“. Der Einwand dieser also moralisch Eingestuften war: Wenn für die 
Brüder oder für ihre Notlagen Geld aufbewahrt wird, dann haben die Brüder dieses 
Geld durch eine Mittelsperson®. Hugo ist sehr bemüht, diesen Einwand zu ent- 
kräften. Er weist dabei unter anderem darauf hin, daß zu Gunsten der Brüder oder 
auch anderer Leute sehr viel getan wird, was nicht in ihrer Vollmacht oder auf ihren 
Befehl hin geschieht. Deshalb könne niemand behaupten, wenn für die Brüder Geld 
aufbewahrt werde, dann hätten die Brüder das Geld auch. 

Noch einmal betont Hugo, das für die Bedürfnisse der Brüder aufbewahrte Geld. 
werde nicht in der Vollmacht der Brüder aufbewahrt, sie könnten es auch nicht als 
ihre Rücklage einfordern. Dabei verweist er vor allem auf die entsprechende Ent- 
scheidung des Papstes”. Für die Einstellung Hugos zur päpstlichen Au- 
torität ist dabei der Satz beachtenswert: „Wie der Herr Papst lehrt, dessen Sache 
es ist, Zweifelhaftes zu klären und eigentliches Recht zu begründen. Nur übergroße 
Vermessenheit, die sogar Gebildete und selbst Ordensleute verblendet, bringt dazu, 
gegen den Spruch des Papstes anzustreiten‘“®®, Wer die Einstellung der Spiritualen zu 
den päpstlichen Regelerklärungen kennt, wird mindestens an dieser Stelle zweifeln, 


3$ Vgl. 1 Kor 9, 5. 

*! So die Regelung durch die Bulle „Ordinem vestrum‘“, die Papst Innozenz IV. 
am 14. November 1245 erließ: BullFrane I 400. — Vgl. Werkbuch zur Regel des hl. 
Franziskus. Werl/Westf. 1955, 85. 

33 Vgl. oben Anm. 32 und FranzStud 41 (1959) 274 f. 

3€ Es ist nicht zu erkennen, ob hinter diesem von Hugo wohl kaum fingierten Einwand 
solehe Brüder standen, die das Geldverbot als unhaltbar ansahen. Vgl. dazu auch unsere 
Darlegungen in: FranzStud 40 (1958) 315 bei Anm. 9. 

?' Das könnte sowohl Gregor IX. mit „Quo elongati als auch Innozenz IV. mit 
„Ordinem vestrum! sein; vgl. FranzStud 40 (1958) 318. 

38 Firmamenta IV fol. 41vb. 
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ob man Hugo von Digne so ohne weiteres einen Vorläufer oder Lehrmeister der Spiri- 


. tualen nennen kann’. 


Hugo mahnt aber die Brüder, sie sollten die von ihnen geforderte Einstellung 
zum Geld nicht nur still im Herzen tragen, sondern sollten sie auch óffentlich 
kundtun, damit sie nicht in üblen Verdacht kümen. Dabei macht er die für die 
frühe Ordensgesetzgebung aufschlußreiche Bemerkung, es sei einst allgemein ange- 
ordnet worden, daß die Brüder dem, der ihnen Geld anbiete, erklären sollten: „Ihr 
könnt, wenn es Euch beliebt, diesen Mann da zu Eurem Beauftragten bestimmen und 
bei ihm Euer Almosen hinterlegen; der mag dann an Eurer Stelle damit für die Be- 
dürfnisse der Brüder sorgen““. Die Brüder müssen Sorge dafür tragen, ihre Einstel- - 
lung zum Gelde auch zu äußern, damit ihr Gewissen rein und die Ehre des Ordens 
gewahrt bleibe. Deshalb müssen sie sich auch vor einer Redeweise hüten, die den An- 
schein erwecken muß, als wären sie selbst Eigentümer des Geldes. Früher“ — so sagt 
Hugo — sind die Brüder in ihren Äußerungen und Reden auf diesem Gebiet recht 
vorsichtig gewesen. 

d) In diesem Abschnitt‘ geht die Regelerklärung auf die Frage ein, ob jegli- 
ches Annehmen von Geld den Brüdern verboten ist. Weil die Regel ver- 
bietet, daß die Brüder ‚in irgendeiner Form Münzen oder Geld“ annehmen dürfen, 
haben einige gelehrt‘, den Brüdern sei jegliches Annehmen von Geld für sich selbst 
und auch für andere untersagt. Die Brüder dürfen also weder durch Geschenk noch 
Kauf oder Verkauf für sich Geld gebrauchen. Genau so wenig dürfen sie Geld an- 
nehmen, um es für andere aufzubewahren oder auszugeben. Denn das Aufbewahren 
des Geldes — so sagt die Ansicht einiger Brüder — bringt an sich eine Verpflichtung 
mit sich, falls diese nicht von vornherein durch eine Vereinbarung ausgeschlossen 
worden ist. Mit dem Ausgeben des Geldes aber ist auch eine gewisse Vollmacht ver- 


3 Vgl. dazu auch die Bemerkung von Heribert Holzapfel, Handbuch der Geschichte 
des Franziskanerordens. Freiburg i. Br. 1909, 43. 

4 „Fuit aliquando generaliter ordinatum, ut dicerent pecuniam offerenti: Potestis, si 
placet, istum vestrum constituere nuncium vel apud eum vestram eleemosynam deponere, 
qui vice vestra inde fratrum necessitatibus provideat* (Firmamenta IV fol. 41vb). Der Aus- 
druck „generaliter ordinatum“ läßt an den Erlaß eines Generalkapitels oder eines General- 
ministers denken. Der Zeitpunkt dieses Erlasses wird mit „aliquando“ recht allgemein an- 
gegeben. Da aber das Institut des Nuntius erwähnt ist, muß der Erlaf nach dem Jahre 
1230 liegen, weil der Nuntius in diesem Jahre mit „Quo elongati* eingeführt wurde. Bei 
Berücksichtigung des „aliquando“ kommt dann am ehesten das Generalkapitel von 1232, 
kaum das von 1239 in Betracht. Wir müssen allerdings feststellen, daß die oben angeführten 
Worte Hugos bis jetzt weder positiv noch negativ bei der Herausarbeitung der ältesten Ge- 
setzgebung des Ordens berücksichtigt worden sind. Vgl. Franz Ehrle, Die ältesten Re- 
dactionen der Generalconstitutionen des Franziskanerordens. In: Archiv für Literatur- und 
Kirchengeschichte 6 (1892) 16—29. -— Rosalind B. Brooke, Early Franciscan Government 
(Cambridge Studies in Medieval Life and Thought, New Series, vol. 7). Cambridge 1959, 
221—223. 

4 Hugo kennzeichnet das mit „tempore meo, ut recolo*: Firmamenta IV fol. 41rb. 

1? Es darf wohl angemerkt werden, daß der Druck nur diesen vierten, den sechsten und 
siebten Abschnitt durch Zahlzeichen abgehoben hat. Beim sechsten und siebten Abschnitt 
ist außerdem das Wort ,,Articulus* hinzugefügt. 

43 Es ist nicht festzustellen, wer die hier angedeutete Meinung vertreten hat. Die Qua- 
tuor Magistri sind es nicht. Der Ausdruck „docuerunt‘‘ scheint aber solche bezeichnen zu 
wollen, denen mindestens eine gewisse Autoritüt zukam. 
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bunden, mindestens eine dienende Vollmacht. Solches aber bringt dem Orden nur | 
verdächtigen Ruf ein und erregt Ärgernis. i } 

Hugo merkt dazu kritisch an, daß diese Ansicht zwar den Sinn dessen, was mit 
dem Verbot des Geldannehmens gemeint ist, so ausweite, daß es über das Verwen- 
den des Geldes für den eigenen Gebrauch hinausgeht. Er sagt aber auch, daß solche 
Meinung die Ehre des Ordens unantastbar machen wolle. Auch der hl. Franziskus 
hat in der früheren Regel auf diesen Punkt geachtet. Er wollte nicht, daß die 
Brüder, die bei anderen Leuten in Dienst standen, dort als „Dispensatores“ tätig 
seien‘. Franziskus hat es ferner in der Regel zwar zugelassen, daß die Brüder für die 
Aussätzigen Almosen betteln könnten, wenn diese in großer Not waren. Aber er hat 
dabei auch eigens eingeschärft, die Brüder sollten sich sorgfältig vor dem Gelde 
hüten“. Und obwohl er die frommen Orte liebte, an denen die Brüder weilten, ließ 
er doch nicht zu, daß sie für irgendeinen Ort Geld sammelten oder sammeln ließen. 
Auch sollten sie mit keinem Geldsammler herumziehen‘. Wie hätte Franziskus bei 
solcher Einstellung zulassen und erlauben können, daß die Brüder Geld mit eigenen 
Händen austeilten oder berührten? 

Aufschlußreich ist sodann die Bemerkung Hugos, aus den zahlreichen und be- 
dauernswerten Verwirrungen, die der Orden in seiner Zeit wegen deponierter 
Gelder mitmachte, könne man ersehen, wie gefährlich es für die Brüder sei, Geld 
für andere in Verwahrung zu nehmen. Er meint, es sei überhaupt erniedrigend, wenn 
einer, der für sich selbst Geld ablehnt, zum Bewahrer oder Verteiler des Geldes an- 
derer Menschen gemacht werde. Und er gibt den Rat: Sollten die Brüder es zulassen, 
daß in gefahrvoller Situation etwas bei ihnen deponiert werde, dann sollten sie dem 
Betreffenden erklären: „Wir nehmen Eure Dinge nicht an, werden auch nicht zur 
Bewachung Euch gegenüber verpflichtet sein. Wenn Ihr etwas an dieser Stelle depo- 
nieren wollt, dann werden wir es dulden, solange die Gefahr anhält.“ 

Über den Fall, daß man Geld findet, sagte Franziskus, man solle sich darum 
nicht mehr kümmern als um den Staub des Weges”. Es wird ein Vorkommnis be- 


richtet, in dem der Heilige sich um gefundenes Geld nicht gekümmert hat‘. Die Brü- 


4 Regula non bullata, Kap. 7. Da H. Boehmer (Analekten zur Geschichte des Fran- 
ciscus von Assisi. Tübingen und Leipzig 1904, 7) die Lesart Hugos nur unvollständig kennt- 
lich gemacht hat, sei hier der entsprechende Text angeführt: „Omnes fratres, in quibuscum- 
que locis apud alios extiterint, non sint camerarii vel cancellarii nec presint honoribus eorum, 
quibus serviunt, nec recipiant aliquod officium, quod scandalum generet vel anime sue faciat 
detrimentum, sed sint minores et subditi omnibus, qui in eisdem domibus sunt* (Firma- 
menta IV 42ra). 

5 Regula non bullata, Kap. 8. Da Hugos Text als Traditionszeuge für die Gestalt der 
Regel vom Jahre 1221 wichtig ist, geben wir auch hier den Wortlaut: „Sustinebat, quod 
fratres leprosis in magna necessitate elemosinam quererent; sed tamen, ut a pecunia multum 
caverent* (ebd.). 

** Vgl. Regula non bullata, Kap. 8. Hugos Text lautet: „Et quamvis pia loca, in quibus 
fratres hospitabantur vel morabantur, diligerent (muß sicher heißen: diligeret!), non tamen 
patiebatur, ut pro loco aliquo pecuniam quererent vel queri facerent, vel cum querentibus 
eam irent“ (ebd.) Es ist aufschlußreich, wie Hugo hier den Regeltext interpretiert, der 
nur einfach von „loca“ spricht. Wenn er „pia loca“ sagt, so mag dabei eine Ordensnieder- 
lassung nicht ausgeschlossen sein. Der Zusammenhang spricht aber von der Liebe des Heili- 
gen zu diesen „pia loca^, so daß man eher an Heiligtümer und Wallfahrtsorte denken mag, 
für deren Unterhaltung im Mittelalter und später manche Heiltumsfahrt unternommen ist. 
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der sollen sich davor hüten, fremdes Eigentum auch nur anzurühren. Man hat näm- 
lich die Erfahrung gemacht, daß schon einmal Geld auf den Weg hingelegt worden 
ist, um den in Verruf zu bringen, der es aufhebt. Deshalb wollen manche (Brüder) 
sich nicht einmal dazu bücken, um festzustellen, was es ist. Es ist zwar recht und 
entspricht dem göttlichen Gesetz, dem Nächsten ein verlorenes Gut sicherzustellen. 
Man soll aber in solchem Fall nach Möglichkeit zuverlässige Personen rufen, die das 
Geld verwahren und den Fund entsprechend bekannt geben. Erfordert die Notwen- 
digkeit, daß noch mehr getan wird, dann soll man sich der Sache des Nächsten treu 
aber klug annehmen. Denn wo das Seelenheil oder der gute Ruf in Gefahr kommt, 
soll man sich nicht um das Geld kümmern, da man mehr dem eigenen Ruf der 
Ehrbarkeit verpflichtet ist als dem Sach-Eigentum des Nächsten. So ist es 
denn ein alter, geistlicher Ausdruck der Ehrbarkeit, kein Geld zu überbringen oder 
aufzubewahren, wenn nicht eine dringende Not und Gefahr dazu zwingt. 


e) Sinngemäß schließt sich im vierten Regelkapitel an das Geldverbot die Wei- 
sung an, daß die Ministriund Kustoden für die Bedürfnisse der Kranken und 
für die Bekleidung der Brüder durch geistliche Freunde eifrig sorgen sollen. 
Hier stellt Hugo recht klar heraus, daß es sich in den genannten Fällen meist um 
Situationen handelt, in denen eine Hilfe nur mit Geld geschehen kann. Weil aber den 
Brüdern selbst die Verwendung von Geld verboten ist, hat Franziskus den Ausweg 
gefunden, daß dann geistliche Freunde eintreten sollen. 


In diesem Zusammenhang behandelt Hugo vor allem die Frage, ob die Ministri 
und Kustoden, welche an sich allein den entsprechenden Auftrag haben, andere mit 
der Wahrnehmung einer solchen Fürsorge für die Brüder beauftragen dürfen. Er be- 
antwortet die Frage positiv. Dabei macht er auch die Bemerkung, daß manche”, 
welche zu den Niederlassungen der Brüder kommen, das Volk auf die Notwendig- 
keiten bei der Krankenfürsorge und bei der Bekleidung der Brüder aufmerksam ma- 


chen. — Ob diese Mahnungen an das Volk von den Ordensoberen ausgingen oder von 
Leuten außerhalb des Ordens, ist nicht klar zu ersehen. — Dann übernahmen einige 


Gläubige als geistliche Freunde Gottes” in Vertretung des ganzen Volkes die Sorge 
für die notwendigen Dinge, und die Brüder brauchten sich nicht selber darum zu be- 
mühen. Außerdem werden auch von den Bischöfen oder den Volksgemeinden zuver- 
lässige Leute aufgestellt (die Armenpfleger des Mittelalters dürften das sein), die 


Wir möchten sogar annehmen, daß sich hinter diesen Worten Hugos die Heiligen Stätten 
von Palästina abzeichnen dürften. 

41 Vgl. Regula non bullata, Kap. 8. Hugo hat als Text: „Si invenerimus pecuniam, non 
curemus tanquam de pulvere, quem pedibus calcamus** (ebd.). 

48 Dabei dürfte es sich um das 2 Celano 68 Berichtete handeln (AnalFranc X 171 f. 
— Franzisk. Quellenschr. 5, 229 f.). Man mag beachten, wie Hugo den Kern der Erzählung 
jedenfalls in dem Sinne verstanden hat, daß man fremdes Eigentum nicht an sich nehmen 
dürfe. Das geht besonders aus dem weiteren Satz hervor, wo nicht vom Gelde, sondern , vom 
„census alienus* die Rede ist. Die von Celano vorgenommene Gleichsetzung des Geldes mit 
dem Teufel ist bei Hugo nicht zu spüren. — Vgl. FranzStud 40 (1958) 212 f. 

19 „Solent quidam“ (ebd. 42rb). 

5 „spirituales amici dei‘ (ebd.). 


15 Franz. Studien, 43. Jahrg., Heft 2/3 
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im Auftrage der Bischöfe die Sache der Brüder vertreten*t. Diese Regelung ist für 
die Brüder eine Sicherung und bewahrt zugleich ihre Ehre*. 

Wir móchten nicht unterlassen, hier auch auf die kurzen Ausführungen hinzu- 
weisen, die Hugo in diesem Zusammenhang zum Verständnis der Ämterbe- 
zeichnungen „ministri et custodes bringt. Er sagt, darunter seien nicht nur die 
Provinzoberen, sondern auch die Lokaloberen (ministri locales) zu verstehen. 
Denn er ist der Ansicht, daß auch die Lokaloberen hin und wieder „ministri“ ge- 
nannt worden sind, wenn das auch nicht allgemeiner Brauch war. Da Hugo von sol- 
chen Brüdern weiß, die schon lange im Orden sind und diese Bezeichnung für die 
Hausoberen nicht kennen, so vermutet er, daß der Minister-Titel für die Hausoberen 
nur in einzelnen Gebieten oder als zweiter Titel neben der Bezeichnung „guardianus“ 
vorgekommen ist. Er beruft sich ferner auf einen nicht namentlich genannten Bru- 
der, den er als sehr zuverlässig rühmt. Dieser war als Oberer einer Niederlassung 
mit dem Namen ‚Minister‘ angeredet worden und führte diesen Titel auch in seinem 
Amtssiegel. Obwohl nun eine Verordnung über den Namen „Guardian“ kam, zer- 
brach er zunächst das Siegel nicht. Die Brüder hatten ihm dazu geraten*. Hugo fügt 
noch ergänzend an, auch Franziskus habe die Hausoberen bisweilen Guardiäne ge- 
nannt, wie er auch den Generalminister als Kustos bezeichnete*. Auch ist aus dem 
Sprachgebrauch der Zeit vermerkt, daß die „custodes“ der Herden oder sonstiger 
Dinge bisweilen ,,guardiani* genannt worden sind’. 

Nach Behandlung einiger anderer Punkte, die mit der Armut zusammenhängen, 
aber nicht speziell das Geldverbot berücksichtigen, bespricht Hugo die Frage, ob die 


9! Dabei ist wohl an die städtischen Armenpfleger zu denken. Man begegnet den Be- 
auftragten der Bischöfe und der städtischen Kommunen mehrfach in der Chronik Jordans 
von Giano (z.B. nr. 22, 39) und auch in Ecclestons Bericht (Abschn. 4). Vgl. L. Har- 
dick, Nach Deutschland und England (Franzisk. Quellenschr. 6). Werl/Westf. 1957, 22 f. 
72. 135—138. . 

$? Hugo fügt noch an: „sic per ministros tantum et custodes cura huiusmodi gerebatur‘* 
(ebd. 42rb). Damit scheint er anzudeuten, daß diejenigen, welche das Volk auf die Notlage 
der Brüder aufmerksam machten (vgl. bei Anm. 49 oben), unter den Ministri und Kustoden 
zu finden sein mógen. 

5 Da die Stelle in ihrem letzten Teil nicht ganz klar ist, sei der Wortlaut angegeben: 
„quia cum et ipse loci, cui praeerat, minister appellatus fuisset, quamquam superveniente 
ordinatione de nomine gardiani, inscriptum sigillum nomine ministri suasu fratrum frangere 
distulisset, ne forte ob hoc ordinatio mutaretur (42va). Immerhin ist diese Stelle ein Hin- 
weis auf eine sonst nicht bekannte Verordnung über den Titel eines Guardians. Ob diese 
Verordnung von einem Generalkapitel ausging oder von den Instanzen einer Ordensprovinz, 
ist nicht klar. 

5 Vgl. Regula bullata, Kap. 8. Dort heißt es: „eligere in custodem‘“, wobei ganz klar 
der Generalminister gemeint ist. | 

5 Vgl. zu diesem Abschnitt K. Eßer — L. Hardick, Die Schriften des hl. Fran- 
ziskus* 227—235. Dort wird zusammenfassend über die Ämter der Oberen und ihre Be- 
nennungen gehandelt, so wie es sich aus den Schriften des hl. Franziskus ergibt. Die Be- 
nennung der Hausoberen als „locales ministri“ findet allerdings in der Diktion des hl. 
Franziskus keine Spuren. Ob L. Casutt (Die älteste franziskanische Lebensform. Unter- 
suchungen zur Regula prima sine bulla. Graz—Wien—Kóln 1955, 79. 81. 94. 113) bei seinen 
Vermutungen über die „ministri in locis von den Ausführungen Hugos beeinflußt ist? Wir 
glauben kaum. Denn Casutt hätte dann wohl nicht versäumt, Hugo zu zitieren. Casutts An- 
satz zum „minister in locis" liegt auch anders. Immerhin ergreifen wir gern die Gelegen- 
heit, unserer Besprechung von Casutts Werk (FranzStud 38 [1956] 123—125) hiermit die ent- 
sprechende Ergànzung zu geben. 1 
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Brüder sich für das Eingehen von Leihverpflichtungen an geistliche Freunde 
wenden dürfen. Er hat dabei offensichtlich nur das Leihen von Geld im Auge. Des- 
halb verneint er konsequent eine solche Möglichkeit. Das geschieht freilich mit eini- 
germaßen umständlichen Erörterungen über die rechtlichen und moralischen Aus- 
wirkungen eines Leih-Vorganges, wobei auch des Wuchers gedacht wird. Dabei 
fehlen auch nicht Ausführungen im Stil einer Exhorte, die das rühmliche Beispiel 
der Ordensvergangenheit den eigenen Zeitgenossen vorhält. Das wird dann auch 
Anlaß, die gesamte Armutspraxis zur Sprache zu bringen. In diesem Zusammenhang 
steht auch der wenig beachtete Hinweis, daß die Brüder der vergangenen Zeit nur 
alle zwei bis drei Jahre einen neuen Habit aus ganz billigem Stoff bekamen. Man 
wird gerade solche Hinweise sehr ernst bedenken müssen, wenn man die wirtschaft- 
liche Situation der Minderbrüder in den Anfangszeiten des Ordens richtig erfassen 
will*. Wenn den Brüdern alle zwei Jahre ein neuer Habit gestellt werden mußte, 
dann bedeutet das einen ziemlich großen Posten an Ausgaben. Man bedenke einmal 
allein von diesem Punkte aus, welch großes Kapital an Willigkeit bei den geistlichen 
Freunden der Brüder vorausgesetzt werden mußte. Denn je mehr der Orden wuchs 
und sich ausbreitete, desto mehr stiegen die dafür erforderlichen Mittel. 

.Manche andere Äußerung über die Armutspraxis läßt Hugo sehr deutlich auf 
der Seite größter Armutsstrenge stehen. Hier finden sich tatsächlich An- 
klänge an die späteren Spiritualen: Bevorzugung der Einsiedelei vor dem eigent- 
lichen Kloster, Ablehnung von kostbarem Altargerät’”, eine gewisse Reserve minde- 
stens den privaten Regelerklärungen gegenüber*. 


Überlegungen 


Bei Hugo von Digne muß berücksichtigt werden, daß er in seinen Darlegungen 
sehr stark von dem abhängig ist, was sich bei den Quatuor Magistri, bei Papst 
Gregor IX. mit der Bulle „Quo elongati ^ vom 28. September 1230% und bei Papst 
Innozenz IV. mit der Bulle „Ordinem vestrum“ vom 4. November 1245% findet. 
Dabei fällt auf, daß er „Ordinem vestrum“ genau so verwendet, wie es nach der 
ablehnenden Haltung des Ordens dieser Bulle gegenüber geschah“. Wenn solche Ab- 
lehnung von Teilen dieser Bulle mit großer Wahrscheinlichkeit im Jahre 1251 erfolgt, 
ist — das Jahr 1249 kommt weniger stark in Betracht —, dann hätte man den Ter- 


minus post quem für die Abfassungszeit von Hugos Regelerklärung, deren 


56 So fol. 43ra. — Vgl. dazu: L. Hardick, Nach Deutschland und England (Franzisk. 
Quellenschr. 6). Werl/Westf. 1957, 60. 219 f. 

57 Franziskus selbst hat gewünscht, daí alles, was zur Feier der Eucharistie in Be- 
ziehung steht, kostbar in seiner Ausführung sein solle. Vgl. dazu die Untersuchungen von 
K. Eßer, Missarum sacramenta. Die Eucharistielehre des hl. Franziskus von Assisi. In: 
WissWeish 23 (1960) 103 f. 

58 fol. 43rb: „Cum ergo paupertas in omnibus colebatur, facile absque interprete re- 
gula servabatur*'*, 

59 Vgl. unsere Darlegungen in: FranzStud 40 (1958) 313—317. 

$9 Vgl. ebd. 317—320. 

s1 Ebd. 319f. 
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exakte Datierung bisher noch nicht gelungen ist". Leider fehlt bis heute eine den 
heutigen Erfordernissen entsprechende Edition dieses Werkes, das für die franziska- 
nische Frühgeschichte sehr aufschlußreich ist. 

Bei einer abschließenden Überlegung über die Ausführungen Hugos brauchen 
wir selbstverständlich nur das zu berücksichtigen, was er als Eigengut aufweist. Auch 
seine Regelerklärung zeigt gewisse Unausgeglichenheiten. So wiederholt er 
zwar bei den Darlegungen über den Geldgebrauch seinen weiten „pecunia“-Begriff, 
wendet dann allerdings praktisch nur den engeren Begriff an, der „pecunia“ im 
Sinne des heutigen Geldes auffaßt®. Eigenartig ist ferner, daß er zunächst erklärt, 
Edelmetalle dürften für eucharistische Gefäße verwendet werden“, und dann 
später gegen solch kostbaren Gefäße polemisiert*. Das Berühren des Geldes spielt 
bei ihm eine ziemlich große Rolle‘. Ein zu starkes Betonen dieses Punktes hat eine 
gefährliche Nähe zumagischen Vorstellungen, nach denen eine Sünde haupt- 
sächlich vom physischen Kontakt förmlich ausgelöst wird und die Geldmaterie als 
Sitz des Bösen angesehen wird. 

Gewiß schärft Hugo den Brüdern ein, die Praxis einzuhalten, wie sie für den 
Geldgebrauch durch die päpstlichen Erlasse und das Ordensbrauchtum gegeben ist. 
Das ist aber nicht sein einziges Anliegen. Er sieht sich auch gezwungen, die Praxis um 
die Nuntii oder Commissarii gegen solche zu verteidigen, die das Ganze als ein Ver- 
decken und Vertuschen des wahren Sachverhaltes ansahen. Hugo versucht, die Ver- 
ireter dieser Gruppe auch moralisch zu treffen und damit ihre Ansicht unmöglich 
zu machen. Das ist ein deutliches Zeichen, wie ernst er diese Meinung werten mußte. 
Denn die von ihm bekämpfte Ansicht besagte: All die juristischen Fiktionen um den 
Geldgebrauch verhindern nicht, daß die Brüder tatsächlich eben doch Geld für sich 
hahen*. Ob diese Meinung nicht in letzter Konsequenz sagen wollte: Das Geldver- 
bot ist nicht aufrecht zu halten? Hugo deutet das zwar nicht an. Die Konsequenzen 
könnten aber eigentlich nur in dieser Richtung liegen. Damit wäre die Animosität 
Hugos bei der Behandlung dieser Frage leichter zu erklären. Jedenfalls zeigen sich 
deutlich die Schwierigkeiten, denen das Geldverbot damals begegnete®. 


3. Die General-Konstitutionen von Narbonne 


Noch vor der Begriffsbestimmung dessen, was unter „pecunia“ zu verstehen 
sei®, wird in Rubrica III das Statut aufgestellt: Geld darf weder in Form von Obla- 


9? Vgl. H. Boehmer, Analekten zur Geschichte des Franciscus von Assisi. Tübingen 
und Leipzig 1904, LVI, wo es über die Regelerklärung heißt: „verfaßt wohl im Auftrage 
des Johann von Parma noch vor 1257 Febr. 2*. — A. Callebaut gibt als wahrschein- 
liches ee ern für Hugo 1255/56 an: ArchFrancHist 37 (1944) 92. — Eine ziemlich um- 
fassende Aufzählung der Quellen und Literatur zu Hugo von Digne findet sich bei C. Flo- 


rovsky, De finibus paupertatis, auctore Hugone de Digna: ArchFrancHist 5 (1912) 277, 


Anm. 3. € Vgl. oben bei Anm. 15 und 35. 5! Vgl. oben bei Anm. 16—18. 
$$ Vgl. oben bei Anm. 56. $6 Vgl. oben bei Anm. 21. 
97 Vgl. oben bei Anm. 36. 5*5 Vgl. vor allem oben nach Anm. 48. 
$9»... et dicimus pecuniam non solum denarios, sed rem quamlibet, quae accipitur 


ut vendatur“. Vgl. unsere Ausführungen in: FranzStud 41 (1959) 175—177 
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tionen noch unter anderem Titel in den Niederlassungen der Brüder angenommen 
werden”. Nach der Begriffsbestimmung von „pecunia“ wird dann sofort von den 
Fällen gesprochen, in denen solche „pecunia“ in den Niederlassungen deponiert 
wird. Das Deponierte darf keinesfalls in den Gebrauch der Brüder übergehen. Man 
soll auch nur im Falle gegenwärtiger oder nahe bevorstehender Notlage zulassen, daß 
etwas in den Niederlassungen des Ordens deponiert wird". 


Geld, das für einen bestimmten Zweck gegeben worden ist, darf nur mit Ein- 
willigung der Schenkgeber für andere Zwecke verwendet werden. R. B. Brooke 
meini, diese Bestimmung könne vielleicht auf das Jahr 1242 zurückgehen”. Tat- 
sächlich wird ja dieser Punkt zum ersten Male von den Quatuor Magistri be- 
handelt’®. 


Opferstócke oder ähnliche Behälter, die zum Geldsammeln bestimmt sind, 
dürfen für die Brüder nicht aufgestellt werden, ebenso keine Oblationsaltäre, die 
dem gleichen Zwecke dienen“. Die Brüder sollen auch nicht dulden, daß in ihren 
Niederlassungen oder während ihrer Predigten für sie im „Klingelbeutel“ Geld ge- 
sammelt wird. Die Expositiones der Generalstatuten sagen dazu, daß damit 
nicht jene Sammlungen gemeint seien, die ohne Beisein der Brüder vor sich gehen; 
es sei aber verboten, in den Kirchen der Brüder Sammeltische für Geld aufzu- 
stellen”. 


1 Die Statuten sind ediert: Bonaventura, Opera omnia VIII 452. — F. Ehrle, in: 
Archiv f. Lit. u. Kirchengeschichte d. MA., Bd. 6 (1892) 91—94. — M. Bihl, in: Arch- 
FrancHist 34 (1941) 45—54. Wir zitieren nach dieser Edition. — Die Expositiones zu 
diesen Generalstatuten sagen zu dem erwähnten Statut: Unter „Niederlassung der Brüder 
(locus fratrum)* ist nur der Klausurbereich zu verstehen, also nicht jene Teile des Grund- 
stückes, zu dem Weltleute Zutritt haben. Vgl. Expositiones constitutionum generalium apud 
Parisius a fratre Bonaventura, nr. 20. Ed.: F.-M. Delorme, in: ArchFrancHist 18 (1925) 
517. Delorme ist übrigens der Ansicht, daf diese Expositiones tatsáchlich vom hl. Bona- 
ventura stammen. M. Bihl schließt sich dieser Ansicht an: ArchFrancHist 34 (1941) 18. 
Es handelt sich um Antworten auf bestimmte Fragen, die Bonaventura wohl auf dem 
Generalkapitei zu Paris im Jahre 1266 gegeben hat. Der Text ist allerdings nicht von Bona- 
ventura selber, sondern von anderen in der Form von Reportata festgehalten worden. 


" Die Definitiones von 1260 fügen noch die Weisung an, es dürfe künftig keine 
Niederlassung angenommen werden, in der die Brüder nicht leben kónnten, ohne sich Vor- 
räte an Wein und Getreide anzulegen. Vgl. ArchFrancHist 34 (1941) 49. — Die Ex- 
positiones zu diesen Generalstatuten werfen in nr. 20 die Frage auf, wie weit der Begriff 
einer nahe bevorstehenden Notlage („de proximo eminentem/*) zu fassen sei. Dabei wird 
ganz konkret gefragt, ob man dabei auch an solche Fälle denken dürfe, wo die Brüder not- 
wendige Bücher kaufen oder Gebäude errichten wollen. Darf dann für die Brüder Geld so 
lange aufbewahrt und angesammelt werden, bis man den Kaufpreis oder die Kosten zu- 
sammen hat? Darauf wird geantwortet: Sind die Bücher oder Bauten zwar unmittelbar und 
akut notwendig, ist man aber nicht in der Lage, z. B. die Errichtung eines Daues sofort zu 
beginnen oder in einem Zuge zu vollenden, dann ist das als nahe bevorstehende Notlage 
aufzufassen. Die Prokuratoren — hier sind die mit der Bulle „Quanto studiosius‘“ des Papstes 
Innozenz IV. vom 19. August 1247 erlaubten Provinz-Prokuratoren gemeint — kónnen 
deshalb das Geld so lange ansammeln und aufbewahren, bis es zur Vollendung des Baues 
reicht. Vgl. ArchFrancHist 18 (1925) 517. 


72? Early Franciscan Government. Cambridge 1959, 221. 241. 297. 

133 Vgl. oben nach Anm. 9. i 

^* „altaria quaestuaria“: ArchFrancHist 34 (1941) 46. 

% Expositiones constitutionum generalium, nr. 24: ArchFrancHist 18 (1925) 518. 
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Die Brüder sollen in den Orten ihrer Niederlassungen kein Geld von Durchrei- 
senden erbitten und auch niemand zu solcher Bitte veranlassen”. Sie sollen auch 
darauf achten, kein Geld zur Beschaffung von Brot oder Wein anzunehmen". Von 
den kirchlichen Würdenträgern, die ihr Gebiet verlassen, sollen sie nichts erbitten”®. 
Wer wissentlich dagegen verstößt, soll für jeden Verstoß einen Tag bei Wasser und 

- Brot fasten. 

Wenn die Brüder den Beichtenden eine Buße auferlegen, dann sollen sie 
nicht veranlassen, daß ihnen persönlich oder dem Orden oder einer bestimmten Per- 
son oder einem Ort etwas zugewendet werde”. Falls die Brüder bei der Abfassung 
von Testamenten zugegen sind, dürfen sie sich nicht darum bemühen, etwas für 
sich oder ihre Verwandten an Zuwendungen zu bekommen. Wer wissentlich 

gegen dieses Gebot verstößt, soll drei Tage bei Wasser und Brot fasten und ist ipso 
facto von der Spendung des Bußsakramentes suspendiert, bis er nach Verrichtung 
einer angemessenen Buße losgesprochen wird. — Zwar wird in diesem Abschnitt 
nicht vom Geld gesprochen. Aber sowohl das Almosen als Beichtbuße als auch die 
testamentarischen Zuwendungen lassen Geldbeträge sicher nicht ausgeschlossen sein®. 

Kein Bruder darf bei anderen Geld hinterlegen oder aufbewahren lassen, 
ganz gleich aus welchem Grunde, ohne die Erlaubnis der Ordensoberen. Der Guar- 
dian ist im Gewissen verpflichtet, gerade auf diesen Punkt besonders zu achten. Nur 
bei offenkundiger Notlage darf eine entsprechende Erlaubnis erteilt werden. Wer 
sich in dieser Hinsicht verfehlt, soll als Proprietarius bestraft werden, es sei denn, 
man hätte klare Beweise seiner Schuldlosigkeit®!. 

Dieselbe Strafe trifft den, der sich mit dem Eingehen von Schuldverpflich- 
tungen versündigt, ganz gleich, ob der Betreffende die Verpflichtung für sich per- 
sónlich oder für andere eingegangen ist. Die hóheren Oberen sollen diesem Punkte 


18 Die Expositiones (nr. 19) erklären dazu ausdrücklich, dabei seien durchreisende 
Fremde und nicht Einheimische gemeint. Wird der Text dieser nr.19 isoliert genommen, 
dann sieht es so aus, als wäre das Bitten um Geld nur Fremden gegenüber verboten, Ein- 
heimischen gegenüber aber nicht. Vgl. ArchFrancHist 18 (1925) 517. 

" Bei der Formulierung „occasione panis vel vini“ ist nicht ausgeschlossen, daß es 
bedeuten kann: „anläßlich (des Bettelns) von Brot oder Wein“. Vgl. ArchFrancHist 34 
(1941) 46. 

18 Ebd. — Es handelt sich dabei wohl um einen Brauch, nach dem Würdenträger Al- 
mosen zu verteilen hatten, wenn sie ihr Gebiet verließen. Das Erbitten von Geld wird hier 
nicht ausdrücklich genannt, ist aber sicher in erster Linie gemeint. — R.B. Brooke ist 
is EN dieser Abschnitt der Konstitutionen sei nach 1242) entstanden; vgl. a.a. O. 

22. 207. 

? Die Expositiones nr. 23 erklären dazu, die Brüder dürften zwar als Buße auf- 
erlegen, daß der Pónitent Almosen geben solle. Aber sie sollten dabei nicht darauf hin- 
wirken, daß das Almosen ihnen selber oder einer anderen Person oder einem bestimmten 
Ort zugewendet wird. Sonst käme leicht der Vorwurf, die Brüder hörten die Beichten, um 
materiellen Gewinn zu erreichen. Bittet sie aber der Pónitent um Rat, dann dürften sie auf 
eigene oder fremde Not hinweisen. Vgl. ArchFrancHist 18 (1925) 518. 

9? Die Bestimmungen dieses Abschnittes dürften vor dem Jahre 1257, vielleicht im 
Jahre 1242 entstanden sein. Vgl. R.B. Brooke, a. a. O. 245f. 297. 

%1 R.B. Brooke datiert die Entstehung dieses Abschnittes nicht. Die Bestimmungen 
werden aber wenigstens in ihrem Tenor schon vor 1260 Geltung gehabt haben. Da es sich 
hier um eine sehr einfache Konsequenz des Geldverbotes handelt, kann man sich kaum den- 
ken, daf die Gesetzgeber des Ordens bis 1260 mit der Regelung gewartet hátten. 
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besondere Aufmerksamkeit zuwenden und über alle Ausgaben, die in dieser Hinsicht 


. gemacht werden, genaue Rechenschaft fordern. 


Da die Regel im sechsten Kapitel jedes Eigentum verbietet, darum soll keiner 
eine Schuld- oder Leihverpflichtung eingehen, durch die eine Pflicht zum Begleichen 
oder Einlösen entsteht. Die Brüder können in solchen Fällen jedoch erklären, sie 
wollten sich getreulich um die Einlösung bemühen und ihren Schuldnern das zu- 
wenden, was ihnen von Gott als Almosen gegeben wird®. 

Die Ministri, Kustoden, Guardiäne und Prokuratoren® sowie die Verwalter son- 
stiger Ordensämter sollen in genau festgelegten Intervallen umfassende Rechen- 
schaft über die Einnahmen und Ausgaben vorlegen. Niemand darf zu eigenen La- 
sten oder zu Lasten einer Niederlassung eine drückende Schuldverpflichtung einge- 
hen ohne Befragung und Zustimmung des Provinzkapitels. Jedoch darf keine Schuld- 
oder Leihverpflichtung eingegangen werden für die Errichtung von Gebäuden, für 
Umbauten oder den Ausbau bei Niederlassungen sowie für das Schreiben oder den 
Ankauf von Büchern. Dies ist ein strenges Verbot. Der Provinzial-Minister kann da- 
von nur dann dispensieren, wenn er einen zwingenden Grund sieht. Wird aber Geld 
aufbewahrt oder gegeben, ohne daß damit eine Schuld- oder Leihverpflichtung ver- 
bunden ist, dann können Bauvorhaben durchgeführt werden mit der Erlaubnis des 
Provinzialministers® und nach seiner Weisung. Man achte aber darauf, daß die 
Grenzen der Armut eingehalten werden. 

In Rubrica V der Generalkonstitutionen von Narbonne wird unter dem Titel 
„De modo exterius conversandi“ bestimmt: Kein Bruder darf auf einer Reise oder 
sonstwie das Geld bei sich tragen, das irgend jemand gehört. Wer sich dagegen ver- 
fehlt, soll drei Tage bei Wasser und Brot fasten. Es ist ferner streng verboten, daß 
ein Bruder jemanden als seinen Kassenverwalter mitnimmt oder einen welt- 
lichen Diener, der für ihn Geld bei sich hat. Wer dagegen verstößt, soll für jede 
Mahlzeit, die er von einem solchen Diener bekommt, einmal bei Wasser und Brot 
fasten®. 

82 Der Abschnitt wird von R. B. Brooke auf 1242 datiert. Vgl. a. a. O. 220 f. 297. 

53 Es handelt sich hier um ein Amt innerhalb des Ordens selbst. Auch in Rubrica II 
nr. 3 der Konstitutionen werden diese Prokuratoren genannt (vgl. ArchFrancHist 34 [1941] 
42). Ihr Amt ist nicht weiter erklärt, rangiert aber an letzter Stelle in der Ämter-Hierarchie 
(Rubr. Il nr. 3): „Ministri, custodes, guardiani, lectores, confessores, praedicatores et pro- 
curatores et ceteri fratres . Nach der Tätigkeit, die Eccleston von Bruder Salomon als 
Prokurator zu berichten weifj, handelte es sich bei einem solchen Prokurator offenbar um 
denjenigen, der vornehmlich durch Sammeln von Almosen für den Unterhalt der Brüder 
zu sorgen hatte. Vgl. Thomas von Eccleston, Tractatus de Adventu Fratrum Minorum 
in Angliam, Collatio IIl (Ed.: A.G. Little. Manchester 1951, 12. — Deutsch von Ph. 


Seidensticker, in: L. Hardick, Nach Deutschland und England [Franzisk. Quellenschr. 
6]. Werl/Westf. 1957, 127). 

8! Der Zusatz „ubi necesse fuerit kann bedeuten, daß die Erlaubnis des Provinzials 
nicht bei jeder baulichen Größenordnung erforderlich war. Die andere Möglichkeit, daß 
eine solche Erlaubnis des Provinzials nicht in allen Provinzen erforderlich war, ist wohl 
kaum anzunehmen, da man dann damit rechnen müßte, daß Bauten selbst größten Aus- 
maßes ohne Wissen und Willen des Provinzials errichtet worden seien. 

8$ ArchFrancHist 34 (1941) 63. — Vgl. R. B. Brooke, Early Franciscan Government 
278. — Die Generalstatuten von Assisi (1279) und Paris (1292) gestatten dazu als Aus- 


nahme, wenn Brüder zum Nutzen des Ordens oder wegen einer sonstigen offenkundigen 
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Rubrica VI handelt von den verschiedenen Formen der Tätigkeit und regelt un- 


ter anderem auch die mit dem Studium zusammenhängenden Fragen. In diesem 
Problemkreis spielt das Geld eine Rolle, wenngleich auch nicht direkt vom Geldge- 
brauch die Rede ist. So wird bestimmt, die zum Studium nach Paris geschickten 
Brüder sollten mit Büchern versorgt werden entsprechend dem Entscheid des zu- 
ständigen Provinzkapitels und des Provinzialministers. Bei der Rückkehr in ihre Pro- 
vinz sollen die Studierenden Rechenschaft über alle Mittel ablegen, die ihnen zur 
Verfügung gestellt wurden. Die ihnen für Bücher übersandten Almosen sollen sie 
nicht für andere Dinge, sondern eben nur für Bücher ausgeben. Andererseits sollen 
sie sich aber auch keine teuren Bücher anschaffen‘: — Nun ist es kaum denkbar, 
daß alle diese Dinge ohne Geld erledigt werden konnten. Was in den Generalkonsti- 
tutionen von Narbonne nicht offen ausgesprochen wurde, sagen jedoch die Gene- 
ralkonstitutionen von Paris aus dem Jahre 1292 einigermaßen deutlich. 
Dort wird auf die währungspolitischen Maßnahmen des französischen Königs Philipp 
IV. des Schönen aus dem Jahre 1289 Bezug genommen und bestimmt, daß bei den 
Ausgleichshilfen, die für einen Studierenden dem Pariser Konvent zu entrichten sind, 
so viel Geld neuer Währung gegeben werden muß, daß es wertmäßig elf Pfund alter 
Währung entspricht”. 

Mit dem Geld haben auch noch einige weitere Bestimmungen der Rubrica VI 
Kontakt. So die Verordnung, daß keiner Bücher schreiben oder schreiben lassen darf, 
um sie zu verkaufen. Ferner findet sich die Festsetzung des Höchstpreises für den 
Ankauf eines Exemplars der Heiligen Schrift. Dazu wird bestimmt, daß der Preis 
nicht höher liegen darf als zwanzig Pfund der Währung von Tours. Wie sehr gerade 
der Erwerb von Büchern mit dem Geldgebrauch zusammenhing, wird auch noch aus 
einer anderen Bestimmung deutlich, die besagt: Stirbt ein Bruder nicht in seiner 
Heimatprovinz, dann gehören alle seine Bücher jener Provinz, aus der die Almosen 
zum Ankauf dieser Bücher gekommen sind. Damit dieser Punkt besser geprüft und 
beobachtet werden kann, soll jeder Bruder bei einer Versetzung dem Minister seiner 


Heimatprovinz ein genaues Verzeichnis jener Bücher übergeben, die mehr als das 
Viertel einer Mark an Wert haben®®. 


Überlegungen 


Die Generalkonstitutionen von Narbonne haben zwar eine ganze Reihe von Be- 
sünimmungen, die mit dem Geldgebrauch zusammenhängen. Jedoch ist ein Punkt 
von diesen Konstitutionen nicht berührt, dessen Regelung man an sich erwarten 
müßte: die Stellung der „Amiei spirituales“ oder der „Nuntii“. Die Bulle „Quo 
elongati^ vom 28. September 1230 hatte darüber richtungweisende Vorschriften 
Notwendigkeit einen Weg machen müssen, auf dem sie wahrscheinlich keine Lebensmittel 
durch Betteln bekommen können. Es ist dann erlaubt, einen Nuntius mitzunehmen, der 
von einem Almosengeber Geld in der vorgeschriebenen Weise bekommen hat und es im 


Auftrage des Geldgebers für die Bedürfnisse der Brüder ausgibt: ArchFrancHist 34 
(1941) 66. 36 Ebd, 72 f, 3 Ebd. 78, 38 Ebd. 73 f£, 
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erlassen“. Wenn die Generalkonstitutionen von Narbonne darüber schweigen, so 
wohl nur deshalb, weil „Quo elongati“ ordensrechtlich bindend war. Ob sich nicht 
trotzdem Hinweise empfohlen hätten, wie die Brüder sich dem ,,Nuntius oder 
„Amicus spiritualis“ gegenüber verhalten sollten? Die Praxis seit 1230 hatte doch 
sicher manche Erfahrungen gezeitigt, denen man Rechnung tragen mußte. Hier zeigt 
sich, daß die Statuten von Narbonne doch nicht das alles umfassende und regelnde 
Gesetzeswerk waren, wie man es sich wenigstens vom heutigen Standpunkt aus vor- 
stellt. 

Dieser Eindruck verstärkt sich, wenn man verschiedene Punkte berücksichtigt, 
die sich seit „Quo elongati“ für die Zusammenhänge des Geldverbotes im Orden ab- 
zeichneten. Am 13. Dezember 1240 gestattete Papst Gregor IX. mit der Bulle 
„Cupientes Nobis“ dem Provinzial und dem Kustos (= Guardian) von Assisi, für den 
Konvent von Assisi einen Prokurator einzusetzen, dessen Zuständigkeit weiter ging 
als die eines ,, Amicus spiritualis“ oder eines „Nuntius‘®. Die Bulle des Papstes In- 
nozenz IV. „Decet et expedit vom 10. Juni 1253 gab für den Ausbau und die 
Instandsetzung der Basilika San Francesco in Assisi eine Dispens vom Geldverbot*. 
Am 19. August 1247 gestattete Papst Innozenz IV. die Einsetzung von Prokura- 
toren für alle Provinzen des Ordens”. Bereits seit dem 17. März 1226 galt die Dispens 
vom Geldverbot für die Marokko-Mission”. All diese Punkte sind in den General- 
konstitutionen von Narbonne nicht berücksichtigt, obwohl man doch Ausfüh- 
rungsbestimmungen zu den genannten Erlassen erwarten müßte. Das verwundert um 
so mehr, als z.B. Hugo von Digne zur Frage des Geldgebrauches sehr breite Aus- 
führungen hat und deutlich erkennen läßt, daß die Dinge in der Diskussion waren. 

Wägt man ferner die Strafbestimmungen, die im Zusammenhang mit dem 
Geldverbot ausgesprochen werden’', so fällt auf, daß sie verhältnismäßig milde 
sind. Die Rubrica VII „De correctionibus delinguentium‘ enthält keine Strafe für 
Übertretungen des Geldverbotes, obwohl man doch hier wenigstens einen zusammen- 
fassenden Satz erwarten sollte. Die entsprechenden Bestimmungen sind vielmehr so- 
fort bei der Behandlung des Geldverbotes in den betreffenden Abschnitten gesetzt 
worden. 

Insgesamt offenbaren die Generalkonstitutionen von Narbonne, daß der Orden 
um 1260 praktisch nicht ohne eine Inanspruchnahme des Geldes leben konnte. Das 
wird sehr deutlich, wo der Unterhalt der Pariser Studenten besprochen wird**. Dort 
wird die Ausgleichshilfe sogar in Geldeinheiten benannt. Man berechnete also be- 
reits innerhalb des Ordens schuldige Leistungen nach Geldeinheiten und hat diese 
Leistungen sicher auch wohl in Geld abgeführt. Ähnliches gilt auch von den Fällen, 
wo der Wert von Büchern in Geld angegeben wird”. 


$9 Vgl. dazu unsere Ausführungen in: FranzStud 40 (1958) 313—317. 

% BullFranc 1 288. % BullFranc I 666. 

? Bulle „Quanto studiosius‘: BullFrane 1 487 f. 

?? Bulle „Ex parte vestra“ von Papst Honorius ITI.: BullFrane I 26. 

9% Vgl. oben bei Anm. 78. 79. 91. 85. ?5 ArchFrancHist 34 (1941) 82—94. 
% Vgl. oben bei Anm. 87. ?! Vgl. oben bei Anm. 88. 
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4. Die Regelerklärung des hl. Bonaventura” 


Was der hl. Bonaventura zur Erklärung der Minderbrüder-Regel schreibt, un- 
terscheidet sich stark von dem, was die anderen Regelerklärer des 13. Jahrhunderts 
bringen. Dem Heiligen kommt es nicht nur darauf an, kasuistisch die Modalitäten 
um Geldverbot und Geldgebrauch herauszuarbeiten. Er ist bemüht, vor allem einmal 
den religiösen Sinn des Geldverbotes herauszustellen, vergißt allerdings auch 
nicht die Fragen der Praxis. 


a) Der religiöse Sinn des Geldverbotes, 


Für das Geldverbot, das Christus den Aposteln gegenüber ausgesprochen hat”, 
kann man vornehmlich sieben Gründe anführen. 

Erstens: Die Predigttätigkeit behält ihre Kraft, da böser Verdacht ausge- 
schlossen wird. Bonaventura mag hier daran gedacht haben, daß mit dem Geldver- 
bot der Verdacht beseitigt wird, die Predigttätigkeit der Minderbrüder diene etwa 
gewinnsüchtigen Zwecken. 

Zweitens: Das Besorgtsein um irdische Dinge soll erlöschen. So wird 
auch deutlich herausgestellt, wie Gottes Vorsehung um jene besorgt ist, die sich ganz 
dem Dienste Gottes weihen. 

Drittens: Die Macht des Herrn und Erlösers wird sichtbar gemacht. Denn 
er sandte die Apostel in Armut zur Predigt aus. Hernach aber fragte er sie: „Als ich 
euch aussandte ohne Beutel, ohne Tasche, ohne Schuhe, hat euch da etwas gefehlt?“ 
Und ihre Erfahrung, die sie mit der fürsorgenden Güte des Herrn gemacht hatten, 
ließ sie antworten: „Nein“, 

Viertens: Aile Liebe zum Weltlichen soll gerade durch das Geldverbot aus 
dem Herzen schwinden. Denn die Gier nach Geld ist der Exponent aller Besitzgier. 

Fünftens: Der Stand der verlorenen Sündelosigkeit soll, soweit es möglich 
ist, wieder gewonnen werden. Hätte der Mensch nicht gesündigt, dann wäre alles 
allen gemeinsamer Besitz gewesen, es hätte kein Privateigentum gegeben. Das Pri- 
vateigentumist ein Zeichen dafür, daß die menschliche Einheit durch die Sünde 
zerrissen wurde!?!, 

Sechstens: Die Lehre von der Herrlichkeit der vollendeten Großmut im 
Wegschenken soll herausgestellt werden. Denn größere Seligkeit wird dem zuteil, 
der all seinen Besitz weggibt und dafür möglichst wenig zurückerhält!®. 

Siebtens: Das Herz kann sich ungeteilt der Verkündigung des Wortes 
Gottes hingeben!®. 

Nach dem Gebot des Herrn haben die Apostel ihr Leben geführt, sowohl vor 
dem Kreuzestod des Herrn als auch nachher. Bonaventura beruft sich dazu auf das 


?8 Opera omnia VIII 412a—419a. 9 Mt 10,9; Mk 6,8; Lk 9,3. 10? Lk 22, 35. 

1! Vgl. dazu zusammenfassend: Henri de Lubac, Katholizismus als Gemeinschaft. 
Einsiedeln/Kóln 1943, 30 ff. 

1? Dazu wird angeführt: „Geben ist seliger als Nehmen** (Apg 20, 35). 

1? Das bisher Skizzierte findet sich: Opera omnia VIII 412a—413b. 
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. Wort des hi. Apostels Petrus: „Gold und Silber habe ich nicht“ und auf das 

Bekenntnis des hl. Paulus: „Bis zur Stunde leiden wir Hunger und Durst“1%. Aber 
auch die legendären Apostelviten werden herangezogen, so für Johannes, Simon 
und Judas. Wenn die Apostel zwar das Verbot hatten, nichts zu besitzeu, so war es 
ihnen doch erlaubt — wenn auch nicht geboten —, von den Speisen und Aufwen- 
dungen anderer zu leben. | 


Einwände 


Erstens: Ist es nicht ein Widerspruch zu dem Gesagten, wenn Christus sel- 
ber Geld gehabt hat, wie in der Heiligen Schrift doch auch berichtet wird!®. 
Außerdem hat Christus gesagt: „Für den Jünger genügt es, wenn er wie sein Mei- 
ster ist“, 

Zweitens: Wenn es stimmt, daf Christus den Aposteln das Geldverbot gegeben 
hat, dann wären die Bischöfe und die anderen Seelsorgsgeistlichen von 
der Zeit des Papstes Silvester an im Zustand der Verdammnis, weil sie Gold und 
Silber haben!'**, Das behaupten ja auch die Irrlehrer'*. 

Drittens: Falls Christus den Aposteln das Geld verboten hat, dann dürften nur 
die kirchlichen Prälaten als Nachfolger der Apostel diese Lebens- 
form auf sich nehmen. Wenn das aber nicht einmal von diesen verlangt wird, wie 
der vorige Gedankengang zeigt, dann wird es erst recht nicht von anderen gefordert. 

Viertens: Wenn der Weg vollkommener Armut und Geldlosigkeit von einzelnen 
beschritten werden soll, dann genügt es, wenn sie damit den Aposteln in jenen Le- 
bensabschnitten nachfolgen, als diese für das Reich Gottes unterwegs waren. 
Wer zu Hause bleibt, soll es nicht tun. Denn dann gehört es sich, daß man kommen- 
den Gefahren durch entsprechende Vorräte begegnet". | 


Entgegnung'"! 


Erstens: Sehr ausführlich setzt sich Bonaventura mit dem ersten Einwand aus- 
einander. Er gibt zu, daß Christus nach dem Zeugnis der Heiligen Schrift Geld ge- 
braucht hat. Aber er sagt dazu: Christus hat das Geld für andere verwendet und 


1^ Apg 3,6. 105 1 Kor 4, 11. 106 Jo 12,6; 13,29. 10 Mt 10, 25. 

108 Dabei ist an Papst Silvester I. (314—335) gedacht, unter dem die Kirche durch 
Kaiser Konstantin die Freiheit erhielt. Bonaventura mag dabei vor allem die sogenannte 
Konstantinische Schenkung im Auge haben. 

19 Wörtlich: „die Manichäer‘‘. Damit sind die Katharer gemeint, die nicht nur per- 
sönlich arm lebten, sondern auf Grund ihrer dualistischen Weltauffassung den Besitz und 
Reichtum als Sünde ansahen. Vgl. Arno Borst, Die Katharer (Schriften der Monumenta 
Germaniae Historica, Bd. 12). Stuttgart 1953, 91f. 116f. 215. Allerdings darf nicht über- 
sehen werden, daß die weitere Entwicklung bei den Katharern selbst eine Neigung zum 
Kaufmannsstand und Gelderwerb brachte: ebd. 125f. 228. 

11? Diese Einwände sind nicht als rein theoretische Erórterungen aufzufassen. Sie sind 
ein kurzer Abrif dessen, was tatsüchlich von den Gegnern des franziskanischen Ordens- 
ideals (Wilhelm von Saint Amour) vorgebracht wurde. Vgl. dazu: Sophronius Clasen, 
Der hl. Bonaventura und das Mendikantentum (Franziskanische Forschungen, Heft 7). Werl/ 
Westf. 1940. — Der Text Bonaventuras findet sich: Opera omnia VIII 414a-b. 

111 Text: a. a. O. 414b—416b. 
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wollte damit den kirchlichen Würdenträgern die Lehre geben, daß sie den Bedürf- 
tigen helfen sollten. Er hat ferner Gebrauch vom Gelde gemacht, um jenen Schwa- 
chen und Unvollkommenen entgegenzukommen, die noch Geld für sich selbst 
haben. Darin zeigte sich ein göttliches Erbarmen, daß er sich diesen Schwachen 
gleich machte, um auch ihnen die Hoffnung auf das Heil zu geben. So ist er ja auch 
vor seinen Feinden geflohen, als diese ihn steinigen wollten‘, damit die Schwachen 
nicht verzweifeln möchten, wenn sie einmal vor ihren Verfolgern fliehen. 


Aber für die Starken gab er ein Beispiel zur Nachahmung, als er sich frei- 
willig in den Kreuzestod gabt. Um die Starken in der Armut zu unterweisen, hatte 
er praktisch nie Geld. Und wenn er Geld hatte, hielt er es nicht gesichert als sein 
Eigentum fest. So tun ja jene, die das Geld für sich allein haben möchten und nicht, 
um es mildtätig auszuteilen. Sie mögen aber wissen, daß sie in diesem Punkte eben 
nicht den Gipfel der Vollkommenheit erreicht haben. 


Von den Aposteln aber ist zu sagen: Als sie zur Predigt ausgesandt wurden, hat- 
ten sie kein Geld'''. Zur Zeit des Leidens und der Verfolgung hatten sie aus- 
nahmsweise Geld für sich selbst'*. Dann haben sie zeitweilig die Güter der gläu- 
bigen Menge an die Armen ausgeteilt. Aber sie gaben dieses Austeilen wieder auf, da 
sie erkannten, daß es die Verkündigung des Wortes Gottes behinderte. So sind sie 
denn zur ursprünglichen Armut wieder zurückgekehrt und hatten kein Geld mehr. 


Wie verhält es sich aber mit dem Worte Christi: „Für den Jünger genügt es, 
wenn er wie sein Meister ist‘‘?!7. Denn es hat sich doch gezeigt, daß Christus unter 
gewissen Umständen Geld gehabt hat. Dieses Wort gilt in erster Linie vom Leiden. Es 
sollte damit gesagt sein, daß die Jünger nach dem Beispiel des Meisters in der Trüb- 
sal mannhaft standhalten müssen. Wenn man dieses Wort aber auf die Geldfrage 
beziehen will, so ist zu bedenken, daß Christus sich den Schwachen anglich, als er 
Geld gebrauchte. Der dem Meister folgende Jünger soll aber nicht bei der untersten 
Stufe der Nachfolge, bei den Schwachen, bleiben, sondern soll fortschreiten. 


Zweitens: Der weitere Einwand übersieht, daß das Armutsgebot den Aposteln 
nicht als Prálaten gegeben wurde, sondern als den beglaubigten Predigern, 
die zum Beispiel der Heiligkeit in alle Welt gesandt waren. Daher ist die Verpflich- 
tung zur Armut nur für solche bindend, die sich um Christi willen frei dazu beken- 
nen. Den Prálaten der Kirche ist es zu keiner Zeit verboten gewesen, die für sie not- 
wendigen Kirchengüter zu haben, welche sie den Armen austeilen sollten. Die Bischöfe 
stehen in der apostolischen Sukzession mit ihrer Amtsvollmacht und mit der Pflicht 
zur Tugend und Heiligkeit. Ihre Sukzession umschließt aber nicht die Pflicht zu der 
gleichen umfassenden Strenge in der Lebensführung und zur Armut. 


11? Jo 8,59. 113 Jo 18, 4f. LUSNTCRTOSO: 

116 Lk 22, 36. 116 Apg 6, 2—4. 15 Mt 10, 25. 

118 Bonaventura sagt dazu, daß es damals — zur Zeit der Apostelaussendung — weder 
Prälaten noch Priester gegeben habe. Ob solcher Hinweis nicht auch andeuten will, daß die 


Lebensform armer Prediger nicht nur zeitlich, sondern auch wertmäßig vor aller weiteren 
Entwicklung der kirchlichen Hierarchie liegt? 
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Drittens: Das Geldverbot und die vollkommene Armut binden die kirchlichen 
Prälaten als Prälaten deshalb nicht, weil die Aufforderung zu solcher Nachfolge des 
Herrn allen, die es wollen, ohne jeden Unterschied gegeben ist. 

Viertens: Diese apostolische Vollkommenheit ist nicht nur dann einzuhalten, 
wenn man für das Reich Gottes auf der Wanderschaft ist, sondern auch, wenn man 
daheim bleibt. Die der Weisung zu solcher Vollkommenheit folgen, sollen eben kei- 
nen Vorrat an Geld haben. Wenn die Ungesichertheit schon dann als Lebens- 
gesetz gilt, wenn man im fremden Land und unter Unbekannten weilt, wieviel mehr 
hat sie dann zu gelten, wenn man daheim bleibt! 


b) Die Praxis des Geldverbotesbei den Minderbrüdern 


Einwand 


Offenbar übertreten die Minderbrüder das Geldverbot ihrer Regel. Denn sie 
nehmen wie andere Arme das Geld an, das ihnen gegeben wird. In wessen Vollmacht 
etwas geschieht, der ist der eigentliche Träger der Handlung. Nun wird aber in der 
Vollmacht der Brüder ihren Freunden öfter Geld übergeben; sie können damit nach 
Belieben verfahren. Manchmal geschieht das sogar so, daß dieser Vorgang sich der 
Verfügungsgewalt der Schenkgeber entzieht. Also ist offenkundig, daß die Brüder 
selber Geld annehmen'". 


Antwort 


In seiner Entgegnung stützt sich Bonaventura sehr stark auf die Bestimmungen 
des Jus civile über Gewinn und Verlust von Besitz!”. Er führt näherhin aus: Das 
Geben und das Empfangen sind zueinander relative Gegensätze. Geben bedeutet, daß 
der Gebende sich des Eigentumsrechtes entäußert und es einem anderen überträgt. 
Empfangen bedeutet das Gewinnen des Eigentumsrechtes. Genau so wie niemand 
etwas gibt, ohne sich des Eigentumsrechtes zu entäußern, um es einem anderen zu 
übertragen, so nimmt niemand etwas wirklich an, ohne dabei die Absicht zu haben, 
sich das Eigentumsrecht an der betreffenden Sache zu erwerben. 

Das Geld, um das es hier geht, wird in der Vollmacht der Schenkgeber und nicht 
der Minderbrüder aufbewahrt. Das Eigentumsrecht verbleibt immer so lange bei den 
Schenkgebern, bis das Geld für die Bedürfnisse der Brüder verwendet ist. Der Geld- 
geber hat in diesem Falle Zeit seines Lebens immer das Recht, das Geld zurückzu- 
fordern. Er hat sich seines Eigentumsrechtes ja nicht begeben. 

Bonaventura empfindet aber genau die wesentliche Schwierigkeit, die 
eben darin liegt, daß ein Wohltäter, der Geld für die Bedürfnisse der Brüder zur 
Verfügung stellt, sich doch des Eigentumsrechtes an solchem Gelde begeben will. Er 


will eben keinerlei Rechte mehr an dem haben, was er geschenkt hat. Der Heilige 


119 Text: Opera omnia VIIl 417a. 
12 Vgl. a. a. O. 417, Anm. 8. 11. 12. 13; 418, Anm. 1. 
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bejaht auch, daß die Dinge tatsächlich so liegen. Aber er sagt dazu: Wer etwas für 
die Brüder gibt, der tut es, damit sie für ihn bei Gott in ihren Gebeten Fürsprache 
einlegen. Er tnt es ganz gewiß nicht, um sie zu Übertretern ihrer Regel zu machen, 
die ja das Geldverbot enthält. Wenn man den Brüdern Gutes tun will, dann kann 
das doch nur in einer für die Brüder erlaubten und ehrbaren Weise geschehen. 
Also bleibt das Geld so lange Eigentum des Gebers, bis es für die Notlagen der Brü- 
der verwendet ist. 

Selbst wenn der Schenkgeber sich des Eigentumsrechtes an einer Geldsumme 
entäußern will, sobald diese einem Vertrauten der Brüder übergeben ist, wird das 
Eigentumsrecht doch nicht von den Brüdern übernommen. Denn nach den Grund- 
sätzen des Rechtes kann niemand etwas als Eigentum bekommen, wenn er es nicht 
als Eigentum haben will. Auch ist der eigentliche Sinn einer solchen Geldgabe doch 
der, daß das Geld gegeben wird, damit es für den Gebrauch der Brüder umgewan- 
delt werden kann. Es ist aber dabei nicht beabsichtigt, daß das Geld selbst zum Ei- 
gentum der Brüder werden soll. 

Selbst wenn der Fall eintreten sollte, den man nicht wünschen darf, daß man 
den Brüdern das für ihre Notlagen bestimmte Geld buchstäblich in die Hände legt, so 
werden sie dennoch nicht Eigentümer dieses Geldes, falls sie nur fest entschlossen 
bleiben, keinerlei Besitz und Eigentum anzunehmen. 

Bonaventura schließt hier die Bemerkung an, es sei den Brüdern nicht verboten, 
fremdes Geld in ihre Obhut und Bewachung zu nehmen”. Diese Stellungnahme 
Bonaventuras überrascht etwas, wenn man die Ausführungen Hugos von Digne 
zu dieser Frage vergleicht'?. Hugo zeigt sich wesentlich zurückhaltender, wenngleich 
auch er nicht einer unbedingten Ablehnung solchen Dienstes das Wort redet. Er 
weist aber sehr eindringlich auf üble Erfahrungen hin, die der Orden auf diesem 
Gebiet gemacht habe. 

In der Regelerklärung Bonaventuras wird sodann die Frage behandelt, wie die 
Situation in solchen Fällen sei, wo das Geld durch eine ganze Reihe von Händen geht, 
bis schließlich der aktuelle Geld-Verwalter dem Geber nicht einmal mehr bekannt 
ist. Dazu sagt Bonaventura: Selbst wenn das Geld solcherart durch hundert Hände 
geht, so hat der hundertste Verwalter es unter der gleichen Bedingung wie der erste, 
der es unmittelbar vom Schenkenden bekam. Das Geld gehört immer zum Besitz des 
Schenkenden, und er kann es jederzeit zurücknehmen, wenn er will. 

Anders aber ist die Lage, wenn es sich um die testamentarische Schen- 
kung eines Verstorbenen handelt. Die Erben haben nicht das Recht, solches 
Geld zurückzufordern oder für sich einzubehalten. Die Brüder können solche Fälle 
den Ordinarien melden und dabei auf das Unrecht hinweisen, das dem Verstorbenen 
und ihnen selbst angetan wird. Aber sie können das Geld nicht gerichtlich als ihr 
Eigentum einfordern, obwohl es ihnen nach dem Testament zusteht. Lehnen jedoch 
die Brüder es ab, daß das Geld für sie verwendet wird, dann muß es anderen Armen 


121 „recipere custodiam pecuniae alienae“: a.a. O. 418a. 
122 Vgl. oben nach Anm. 46. 
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gegeben werden. Diesen letzten Punkt hat Papst Nikolaus III. in der Bulle 
„Exiit qui seminat“ vom 14. August 1279 nicht berührt. Doch löst er die Frage sonst 
grundsätzlich im gleichen Sinne wie Bonaventurat^. 

Angeschlossen sei hier noch ein mit dem Geldverbot verknüpfter Punkt, der die 
Sorge für die Kranken und für die Bekleidung der Brüder betrifft. Dazu sagt Bona- 
ventura unter anderem, nach der Regel seien an sich nur die Ministri und Kustoden 
dafür zuständig. Unter „Ministri et Custodes“ seien jedoch die Guardiäne zu ver- 
stehen‘. Das berührt sich mit dem, was Hugo von Digne über die Oberen im 
gleichen Zusammenhang sagt!. Man wird dabei allerdings den Verdacht nicht ganz 
los, daß man sich hier gegenüber dem Text der Regel mit einem philologischen Be- 
weis beholfen hat, um den Verhältnissen eines weltweit gewachsenen Ordens ohne 
Dispens vom Wortlaut der Regel gerecht werden zu kónnen. 

Bonaventura kommt auch noch an anderen Stellen auf die Fragen um das Geld- 
verbot zu sprechen, so etwa bei Behandlung des fünften Regelkapitels, in dem das 
Geld als Arbeitslohn für die Brüder verboten wird’. Inhaltlich tritt jedoch 
dabei kein neuer Gesichtspunkt auf, so daß wir auf die entsprechenden Darlegungen 
wohl verzichten können. 


Überlegungen 


Besonders wertvoll ist das, was Bonaventura zum religiösen Sinn des Geld- 
verbotes sagt. Weil es sich beim Gelde um etwas Dingliches handelt, ist mit dem 
Geldverbot die Gefahr einer mechanistischen, ja einer magischen Auffassung gegeben. 
Bonaventura spricht zwar nicht von dieser Gefahr. Aber er wendet sie ab, indem er 
vom Sinn des Geldverbotes spricht, von dem, was damit im Reiche Gottes und in 
der Seele erreicht werden soll. Und es ist sicher, daß er auf diese Weise am meisten 
dem gerecht wird, was die Absicht des Evangeliums und des hl. Franziskus gewesen 
ist. Gerade hier wird gelten müssen, daß es eben der Geist ist, der lebendig macht 
und lebendig erhält. Ein reiner Funktionalismus im äußeren Beobachten ist nicht der 
Sinn des Religiösen. Was äußerlich geschieht, muß vom Geist getragen sein. Der 
Geist seinerseits hat aber auch den echten Drang, sich im Geäußerten kundzutun. 
Weil Bonaventura den religiösen Sinn des Geldverbotes heraushebt, schenkt er Blei- 
bendes. Was er dazu sagt, wird vom Orden immer erstrebt werden müssen, wenn es 
auch vielleicht in wechselnden Zeiten und Situationen einen wechselnden Ausdruck 
finden mag. 

Jene Ausführungen bei Bonaventura, die von der Praxis des Geldverbotes 
im Orden der Minderbrüder handeln, berücksichtigen nicht in erschöpfender Be- 


123 Vgl. dazu: FranzStud 40 (1958) 324. 

124 „a solis Ministris et Custodibus, in quibus Guardiani intelliguntur“: a. a. O. 419a. 

125 Vgl. oben nach Anm. 52. 

126 A. a. O. 420a. — Vgl. auch die im gleichen Bande abgedruckten, jedoch kaum von 
Bonaventura stammenden ,,Determinationes Quaestionum circa Regulam Fratrum Minorum‘ 
(a.a. O. 354), die mit anderen Worten dasselbe sagen wie Bonaventura in seiner Regel- 


erklärung. 


b 


240 Lothar Hardick 


handlung sämtliche Möglichkeiten. In dieser Hinsicht sind die Quatuor Magi- 
siri, ist auch Hugo von Digne stürker ins Detail gegangen. Was Bonaventura 
sagt, behandelt im Grunde nur eine einzige Frage, nämlich die Frage nach dem 
Eigentumsrecht an dem Geld, das für die Brüder zur Verfügung gestellt worden ist. 
Es geht dem Heiligen dabei auch nicht so sehr darum, den Brüdern exakte Verhal- 
tens-Regeln zu geben. Seine Ausführungen sind wesentlich apologetischer Na- 
tur. Er bemüht sich um den Nachweis, daß die vollkommene Armut und insbeson- 
dere das Geldverbot keine Utopie sind. So ist das Publikum für diese Ausführungen 
nicht so sehr in den Reihen der Minderbrüder zu suchen, es sind vornehmlich solche, 
die nicht dem Orden angehóren und das minoritische Lebensideal anzweifeln. 

Bei Bonaventura wird das Geldverbot ferner völlig im Zusammenhang mit der 
Armut, mit dem Leben ohne Eigentum gesehen. Das Geldverbot ist der Punkt, an — 
dem das Leben ohne Eigentum besonders klar aufscheint und deshalb besonders kon- 
sequent verwirklicht werden muß. Es ist bei Bonaventura nicht so, daß das Geld- 
verbot als etwas ganz Neues sich von der Armutsverpflichtung losgelóst hat und 
praktisch zu einem vierten Gelübde geworden ist. 


5. Die Regelerklärung des Angelus Glarenus!” 


Man könnte gewiß alles lückenlos darlegen, was sich in den Schriften der Min- 
derbrüder des ersten franziskanischen Jahrhunderts zur Erklärung des Geldverbotes 
findet. Wir wollten jedoch davon Abstand nehmen. Der Grund dafür ist nicht nur 
der, daf die Ausführungen sich nicht ins Uferlose dehnen sollen. Es ist vielmehr auch 
so, daß sich bestimmte Gedankengänge doch bei den verschiedenen Autoren wieder- 
holen. Wenn wir hier deshalb als letzte Regelerklärung die des Spiritualenführers 
Angelus Clarenus besprechen, so glauben wir doch, damit ein einigermaßen abge- 
rundetes Bild erreicht zu haben. 

Angelus Clarenus hat seine Expositio Regulae zwischen 1318 und 1326 verfaßt. 
Wahrscheinlich ist die Zeit zwischen 1321 und 1323 dafür anzusetzen"*. Er skiz- 
ziert eingangs den Sinn-Aufbau der ersten Regelkapitel. Das erste Kapitel bestimmt 
das Leben und die Regel der Minderbrüder als ein Beobachten des heiligen Evange- 
liums unseres Herrn Jesus Christus. Das zweite Kapitel?" bestimmt die Art und 
Form des Bekenntnisses und Versprechens durch das Wort und die Tat. Im dritten 
Kapitel macht Franziskus deutlich, wie man in Demut und Hingabe Gott loben 
soll. Im vorliegenden vierten, dem anschließenden fünften"® und im sechsten??? Ka- 


17 Livarius Oliger, Expositio Regulae Fratrum Minorum, auctore Fr. Angelo Cla- 
reno. Quaracchi 1912. Das vierte Regelkapitel mit dem Geldverbot findet sich auf SS. 96-109. 

128 Vgl. ebd. LV—LVITII. 

129 „Von denen, die dieses Leben annehmen wollen, und wie man sie aufnehmen soll‘: 
K. Eßer — L. Hardick, Die Schriften des hl. Franziskus? 81 f. 

15 „Vom göttlichen Offizium und vom Fasten und wie die Brüder durch die Welt 
gehen sollen“: ebd. 82 f. 51 „Daß die Brüder kein Geld annehmen sollen‘: ebd. 84. 

13? „Von der Art zu arbeiten‘: ebd. 84. 


133 „Daß die Brüder nichts als ihr Eigentum erwerben dürfen sowie vom Almosensam- 
meln und von den kranken Brüdern‘: ebd. 84 f. 
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pitel übergibt er Art und Form eines Lebens, das dem Kreuze und zugleich der Him- 
melsherrlichkeit nachgebildet ist, das „seine Heimat im Himmel^* hat und einzig 


das sucht, was zu Christus, der wahren Weisheit, gehórt. Diese Lebensform sicherte 


Franziskus in aller möglichen Weise, um „die Wurzel aller Übel, die Gier“ nach 
Gold und Silber auszurotten und die Liebe zum Geld als einen ganz unreinen und 
von Gott verabscheuten Gótzendienst vóllig zu vernichten. 

Christus ist als Gekreuzigter dem hl. Franziskus erschienen'**. Und er hat ihn 
unterwiesen, ihm in seiner Entäußerung am Kreuz und in seinem ganzen Leben zu 
folgen. Dieses sollte der Heilige Christus versprechen. Der Heilige sollte ferner de- 
nen, die sich zu seiner Regel bekannten, als Gebot dasselbe geben, was der Herr von 
seinen Aposteln verlangte, als er ihnen befahl, weder Gold noch Silber zu besitzen 
und kein Geld in den Gürteln zu tragen!'?. 

Die Liebe zur evangelischen Armut und ihre Erfüllung ist jene Kraft, die am 
stürksten zum Himmel führt. Die evangelische Armut hat vom Lehrer der Wahrheit 
das fest verbürgte Anrecht auf das Reich der Himmel erhalten‘. Sie hat durch die 


‚feste Zuversicht der Hoffnung ihre Wohnung mit den Engeln im Himmel'*. Sie ist. 


die unzertrennliche Gefährtin des Erlósers in seinem ganzen Leben gewesen, war bei 
ihin im Kreuzesleiden, in der Auferstehung und Himmelfahrt und weilt bei ihm, der 
jeizt zur Rechten des Vaters thront. 

In seinen weiteren Darlegungen kombiniert Clarenus viele in Frage kommenden 
Stellen der Heiligen Schrift, aus denen die Ablehnung des Geldes herausgelesen wer- 
den kannt“. Dabei apostrophiert er das Geld als „Nährboden der satanischen Bos- 
heiten und Betrügereien, als tódliches Gift, welches die Zuversicht, die Hoffnung und 
die Liebe im Leben vernichtet“. Christus selbst habe vorhergesagt, daß der Teufel 
zur Zeit, da der Sohn des Verderbens kommt, in den Brüdern die Sucht und Gier 


134 Phil 3, 20. dese Limuoi0: 

136 A. a. O. 97. Von dem Folgenden ist in der Überlieferung der Alvernavision sonst 
nicht die Rede. Ob Ciarenus überhaupt die Zusammenhänge tatsächlich so verknüpfen will, 
wie es dem Wortlaut nach naheliegt? Möglicherweise meint er eine im gesamten Leben des 
Heiligen geschehene Schau des Gekreuzigten. Der gleiche Gedanke ist übrigens auch a. a. O. 
100 vertreten: „Christus offenbarte dem Erneuerer seines Lebens (sue vite innovatori) Fran- 
ziskus, er solle allen seinen Brüdern streng befehlen, in keiner Weise Münzen oder Geld 
anzunehmen, weder selbst noch durch einen Vermittler, weil alle Gefahren und Gelegen- 
heiten zum Bösen, die im Reichtum liegen, in der Liebe zum Geld und im Anhäufen des 
Geldes besonders stark heraustreten.** 157 Vgl. Mt 10, 10. 

138 Hier ist gewiß an das Wort Christi gedacht: „Selig die Armen im Geiste! Ihrer ist 
das Himmelreich“ (Mt 5,3). Der gleiche Gedanke kommt auch im 6. Kapitel der end- 
gültigen Minderbrüder-Regel zum Ausdruck: „Dies ist jene Erhabenheit der höchsten Armut, 
die euch, meine inniggeliebten Brüder, zu Erben und Königen des Himmelreiches eingesetzt 
hat“. Vgl. Eßer—Hardick, a.a. O. 84. 

13 Für das theologische Verständnis der Armut wird man dieses Zusammengehen mit 
der Hoffnung beachten müssen. 

19 Eine größere Wertung der Armut ist nicht gut möglich. Was Clarenus hier in Ein- 
zelheiten zeichnet, begegnet uns auch an anderen Stellen seiner Regelerklärung (vgl. L. Oli- 
ger, Expositio 59. 83). Die Gedanken sind stark beeinflußt vom Sacrum Commar- | 
cium Beati Francisci cum Domina Paupertate. Quaracchi 1929, 44 ff. 

141 Jo 18,36; Mk 10,24; Mt 19,23; Mk 10, 25; Mt 19, 24; Mt 6,24; Lk 16, 13; Ekkl 
10, 9 f.; Ekkl 31, 8f.; Eph 5,5; 1 Tim 6,9; Jos 7, 1; Mt 27,5; 4 Kön 5; Apg 8, 9 ff. 

142 A. a. O. 98. 


16 Franz. Studien, 43. Jahrg., Heft 2/3 
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nach Geld entzünden werde. Dieser eschatologische Aspekt tritt sehr stark 
bei Clarenus heraus. Gerade diese eschatologischen Spekulationen um die Armut 
waren ja ein Kernstück im Denken der Franziskaner-Spiritualen!*. So beklagt Clare- 
nus die Privilegien, die offiziellen Erlasse und alle sonstigen Machenschaften, mit 
denen Leute in Amt und Würden versuchen, die gelobte Vollkommenheit der Armut 
illusorisch zu machen. Er hält seine Klage in etwas allgemeinen Ausdrücken. Man 
geht aber kaum fehl bei der Annahme, daß er hier gegen die päpstlichen Deklarationen 
sowie gegen das Institut der Syndici oder Prokuratoren polemisiert als gegen eine 
Einrichtung, die nach seiner Meinung das Geldverbot praktisch aufhebt. Er hatte 
wohl seine Erfahrungen damit gemacht, wenn man gewisse Dinge zu offen aussprach, 
deshalb deutet er nur an. 

Christus — so sagt Clarenus — hat gewollt, daß den Minderbrüdern durch ihre 
Regel in dreifacher Weise das Geldverbot gegeben werde. So sollten jene, die ihr Ge- 
lübde übertreten und noch dazu andere an der schlichten Beobachtung hindern und 
sie verfolgen, vor ihrem eigenen Gewissen und vor Gott keine Entschuldigung finden. 
Das erwähnte dreifache Verbot findet sich in der Regel des Jahres 1221 im 
achten Kapitel. Dort heißt es erstens: „Der Herr befiehlt im Evangelium: ‚Seht zu, 
daß ihr euch hütet vor jeglicher Bosheit und Habsucht“*“. Zweitens heißt es: 
„Und seid auf der Hut vor den unruhigen Geschäften dieser Welt und den Sorgen 
dieses Lebens^'s, Und drittens steht dort: „Darum soll kein Bruder, wo er auch 
sein und wohin immer er gehen mag, Geld oder Münzen auch nur irgendwie auf- 
heben oder annehmen oder annehmen lassen . . . Es folgt dann der gesamte Wort- 
laut des Regelkapitels!‘. Bei dieser Zitation der Regula non bullata hat Angelus Cla- 
renus aber offenbar den Text so wiedergegeben, wie er ihn sehen wollte. Er läßt 
nämlich „nisi propter manifestam necessitatem infirmorum fratrum“ aust“. 

Übrigens sagt Clarenus von der Regula non bullata, die er in der Textgestalt, 
vom Jahre 1221 anführt, dies sei die Regel, die Papst Innozenz III. dem hl. Fran- 
ziskus als Lebensregel erlaubte und approbierte. Von dieser Regel habe der Papst 
auf dem Laterankonzil allen Anwesenden bekanntgegeben, er habe sie dem hl. 
Franziskus und dessen Brüdern approbiert. Dieser Hinweis auf die formelle Appro- 
bation im Zusammenhang mit dem Laterankonzil verdient bei der Geschichte der 
Regel große Beachtung! 


13 A. a. O. 100. — Vgl. Ernst Benz, Ecclesia Spiritualis. Kirchenidee und Geschichts- 
theologie der franziskanischen Reformation. Stuttgart 1934, 332—348. 

14 Lk 12, 15. — Vgl. Eßer—Hardick 59, 9 f. 

M5 Ck 21,34. — Vgl. Eßer—Hardick 59, 10—12. 

146 Vgl. E&Ber—Hardick 59, 12—60, 16. 

1 Da wir in einem früheren Abschnitt dieser Untersuchungen die Fragen um die Text- 
gestalt dieses Regelkapitels ausführlich dargelegt und dabei auch Angelus Clarenus berück- 
sichtigt haben, kónnen wir uns hier eine Wiederholung sparen und verweisen auf FranzStud, 
40 (1958) 195—197. 

148 ,... regula, quam sibi papa Innocentius concessit et approbavit et in concilio La- 
teranensi eam se approbasse et eidem Sancto et eius fratribus concessisse omnibus annun- 
tiavit“: a. a. O. 101; vgl. 6. 16 mit Anm. 3. Über die Bedeutung dieser Stellen vgl. Herbert 
Grundmann, Religiöse Bewegungen im Mittelalter (Historische Studien, hersg. Emil 
Ebering, Heft 267). Berlin 1935, 142—148. 
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Nach Darlegung seines Geldbegriffes, den er im Anschluß an die Quatuor 
Magistri'? bietet, kommt Clarenus auf die in der Regel anschließend an das 
Geld-Verbot behandelte Fürsorge-Pflicht der Oberen für die Kranken und die Be- 
kleidung zu sprechen. Auch dort fußt er auf den Gedanken anderer, der Quatuor 
Magistri und vor allem auf der Regelerklärung Hugos von Digne!*. 

Die Darlegungen zu diesem vierten Regelkapitel schließen mit einem mächtigen 
Aufgebot von Heiligen, aus deren Leben sich rühmenswerte Beispiele der Verach- 
tung des Geldes ergeben. Unter diesen Heiligen ist Franziskus selbstverständlich 
nicht vergessen worden". ! 


Überlegungen 


Angelus Clarenus hat sich große Mühe gegeben, das Geldverbot möglichst stark. 
zu begründen. Aber er hat dabei eine andere Methode als Bonaventura. Während 
Bonaventura wirklich religióse Gründe sachlich darlegt, greift Clarenus bestün- 
dig zu den Extremen des religiösen Lebens. Mit Vorliebe spricht er von Offenba- 
rungen und Weisungen Christi. Von einigen wenigen guten Ansätzen zu wirklicher 
religiöser Begründung abgesehen, überspringt er alle Überlegungen mit seinen „OI- 
fenbarungs“-Beweisen. Ferner sucht er das Geld dadurch verächtlich zu machen, daß 
er es als die Summe allersatanischenBosheit charakterisiert. Dieses Arbeiten 
mit den erhabensten und finstersten Dingen zugleich läßt zwar auf Temperament, 
von hohen Graden schließen. Aber die realen Gegebenheiten, denen die Minder- 
brüder ständig begegneten, finden keinerlei Berücksichtigung. Hugo von Digne 
hatte z. T. sehr genaue Verhaltensregeln in den auftretenden Schwierigkeiten ge- 
geben. Clarenus hat kein einziges Wort zur Praxis des Lebens in einem großen Or- 
den, er überrennt alles mit seinem Himmel-Hölle-Aufgebot. Er hat sich zwar gut in 
der Heiligen-Literatur umgeschaut und kann deshalb manches gute Beispiel bringen. 
Aber man muß dabei bedenken, daß es sich in all diesen Beispielen um spontane 
Einzelfälle herausragenden Strebens handelt. Die Situation der Minderbrüder aber 
ist anders. Bei ihnen gibt eine feste Regel das Maß an. Außerdem fordert bei den 
Minderbrüdern die Gemeinschaft ihre Berücksichtigung. 

So ist abschließend zu sagen, daß die Behandlung des Geldverbotes durch Ange- 
lus Clarenus nicht den Ansprüchen genügt, die man an eine Regelerklärung stellen 
muß. Wer einen so schwierigen Punkt behandeln will, muß den religiösen Sinn mög- 
lichst klar und nüchtern sehen sowie den Gegebenheiten und Nöten des wirklichen 
Alltagslebens in einer Ordensgemeinschaft möglichst umfassend Rechnung tragen. 
Beides läßt Angelus Clarenus vermissen. Seine Ausführungen wirken fast wie der 


letzte Hieb eines Enttäuschten. (Wird fortgesetzt) 


1 Vgl. dazu unsere Ausführungen in: FranzStud 41 (1959) 268—273. 

150 Das gilt auch für die Oberen-Titel, vgl. oben bei Anm. 49—55. 

151 A, a. O. 106—109. — Die Behandlung des fünften Regelkapitels, das ja Geld als 
Arbeitslohn verbietet, bringt keine neuen Gesichtspunkte; vgl. 115 f. 

1? Vgl. oben bei Anm. 99—105. 
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Der Skotist Hugo de Novo Castro OFM 


Ein Bericht über den Stand der Forschung zu seinem Leben 


und zu seinem Schrifttum 


‚Von Valens Heynck OFM 


Einer der ersten und treuesten Schüler des Johannes Duns Scotus ist der Magister 
Hugo de Novo Castro OFM. Er wird gewöhnlich als Engländer bezeichnet, und als sein 
Geburtsort wird Newcastle on Tyne angegeben. Unter dem Stichwort „Newcastle“ ist er 
auch im Dictionnaire de Theologie Catholique (XI/1, 326 f.) behandelt. Nun hat aber schon 
1933 L. Amorós in einem in dieser Zeitschrift erschienenen Aufsatz gezeigt, daß diese An- 
nahme einer englischen Herkunft nicht zutrifft‘. Hugo entstammt vielmehr, wie man aus 
seiner Vertrautheit mit der deutschen Sprache schließen kann, wahrscheinlich dem fran- 
zösisch-deutschen Grenzgebiet Lothringens. Die nähere Begründung, die Amorós dafür bringt, 
hat nua einige Jahre darauf H. Elie? einer scharfen Kritik unterzogen und abgelehnt — un- 
seres Erachtens zu Unrecht. Wir wollen im Folgenden zunächst über den Stand der For- 
schung zum Leben und zum Schrifttum Hugos berichten und dann zu der Frage nach 
seinem Heimatland Stellung nehmen. 


I. Lebensdaten 


Aus dem Leben des Franziskaners Hugo de Novo Castro stehen nur wenige Daten 
sicher fest. Pfingsten 1322 nahm er an dem Generalkapitel seines Ordens zu Perugia teil 
und unterzeichnete hier die feierliche, für den Orden so verhängnisvolle Erklärung über 
die Armut Christi’. Seine Unterschrift lautet: Ego Frater Hugo de Castronovo, in sacra 
pagina magister, predictis consencio et ea vera esse iudico; in cuius rei testimonium si- 
gillum mei officii presentibus litteris appendi et me manu mea subscripsi. Auch in der Ein- 
leitung dieser Erklärung wird sein Name ausdrücklich erwähnt: Universis Christifidelibus 
presentes litteras inspecturis Fratres Michael, ordinis fratrum Minorum generalis minister, 
Gwilelmus Anglie, Hainricus superioris Alemanie, Arnaldus Aquitanie provinciales ministri 
et in sacra pagina magistri, necnon Hugo de Novocastro et Gwilelmus de Alnwic, sacre 
` theologie doctores, Nicholaius, minister Francie, ac Gwilelmus Bloch, bachalarii in . sacra 
pagina, et omnes ministri, custodes, discreti et lectores generalium studiorum apud Perusium 
congregati in capitulo generali ipsumque totum generale capitulum ordinis supradicti, salu- 
tem et pacem in Domino sempiternam. Wir können daraus ersehen, daß Hugo damals be- 
reits Magister der Theologie war und offenbar im Orden großes Ansehen genoß. L. Amorös 
möchte aber daraus noch mehr entnehmen. Er schreibt‘: 

„Hugo nahm also am Kapitel als Magister in sacra pagina teil und als solcher 'hängte 
er seia Amtssiegel an die Urkunde. Handelt es sich hier um das einfache Amt eines Ma- 
gisters? Wir wissen, daß das Amt des Lektors zu jenen Ordensämtern gehörte, denen der 
Gebrauch eines eigenen Siegels zustand. In jenem Dokument jedoch ist noch etwas Auf- 
fallendes zu betrachten. Im Initium sind die Unterfertiger nicht nach ihrem Rang als Or- 


, 1 L. Amorós, Hugo von Novo Castro O. F.M. und sein Kommentar zum ersten Buch 
der Sentenzen, in: FranzStud 20 (1933) 177—222. 
? Elie, Le complexe 244f. — Die Literatur wird hier und in den folgenden Anmer- 
"E A. Wed zitiert; den vollständigen Titel siehe im Literaturverzeichnis am Schluß 
er Studie. 


*Delorme, Descriptio 99. * Amorós, Hugo v. Novo Castro 180 f. 
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densobere, en nach ihren akademischen Titeln in zwei Klassen eingeteilt ... An 
erster Stelle stehen die Doktoren, und zwar zuerst jene, die Provinzialminister waren, dann 
zwei andere Doktoren; an zweiter Stelle kommen die Baccalaurei, unter denen der Minister 
der Provinz Francia erscheint. Die Anwesenheit Hugos von Novo Castro und Wilhelm Aln- 
wicks in ihrer Eigenschaft als Doktoren, was im Dokument sorgfältig angemerkt ist, be- 
weist ihr Ansehen auf dem Kapitel. Weil nun der eine der Schule von Paris und der andere 
jener von Oxford angehörte, so besteht wohl kein Zweifel, daß sie als Magistri regentes der 
beiden wichtigsten Ordenshochschulen unter den Kapitelsvätern saßen. Das Kapitel sollte 
ja zu einer doktrinellen Frage Stellung nehmen, die damals viele Gemüter vom einfachen 
Ordensbruder bis hinauf zum Papste in Spannung hielt. Was war also natürlicher, als daß 
der General auch die Vertreter der beiden Universitäten zum Kapitel berief? Damit wurde 
übrigens im Orden keine unerhörte Neuerung eingeführt, wie mehrere Fälle unter ähn- 
lichen Umständen dartun. Das Interesse des Kapitels von Perugia, die Zustimmung der 
Pariser und Oxforder Ordenstheologen zu erlangen, ersieht man klar daraus, daß es seine 
Erklärung an die zwei Universitäten absandte, wo dann tatsächlich 41 Magistri und Bacca- 
laurei des Ordens sie approbierten. Auf Grund dieser Erwägungen scheint es uns keine 
Verwegenheit zu sein, in Hugo von Novo Castro und Wilhelm Alnwick die Magistrire- 
gentes und Vertreter des Pariser und Oxforder Studiums zu sehen. Sonst ist es unerklär- 
lich, warum ihnen in dem höchst amtlichen Schreiben der Vorrang eingeräumt wird über 
den Minister der Provinz Francia.‘ 

Diese Annahme liegt gewiß nahe, ist aber nicht zwingend, und für Wilhelm von Aln- 
wick trifft sie wohl nicht zu*; denn dessen Lehrtätigkeit als Magister regens an der (Uni- 
versität Oxford fällt wohl noch in die Zeit des Kanzlers Heinrich von Harcley, der ‚1317 
starb‘. Alles spricht dafür, daß Wilhelm, der der 42. Lektor am Oxforder Franziskaner- 
studium war, um 1316/17 dort wirkte. Darin aber wird man Amorös zustimmen können, 
daß Hugo de Novo Castro Magister der Pariser Universität war. Das (und zugleich 
auch sein Doktorat in der Rechtswissenschaft) wird durch das Incipit einer Hs (Cod. lat. 
Monacensis 18779) seines 1319 entstandenen Traktates De victoria Christi ausdrücklich 
bezeugt, wo es heißt’: „... Hugonis de Novo Castro sacre theologie et decretorum doctoris 
Parisiensis.'* 

Wann aber sein Pariser Magisterium anzusetzen ist, läßt sich schwer entscheiden. 
P. Glorieux zählt für die Jahre 1307—1320 folgende Magistri regentes auf dem Lehrstuhl 
der Franziskaner an der Universität Paris auf’: Alexander von Alexandrien (1307/08), Ni- 
kolaus von Lyra (1308/10), Jakobus von Ascoli (1310/11), Bertrand von Tour (1311/12), 
Martin von Abbeville (1312/13), Salomon (1313/14), Arnald Royard (1314/16), Wilhelm 
von Alnwick (1317/18), Petrus Aureoli (1319/20). Der Name Hugo de Novo Castro fehlt. Es 
ist allerdings fraglich, ob alle von Glorieux hier vorgelegten Daten sicher feststehen; für die 
zuerst genannten Magistri mógen sie zutreffen. Aureoli aber hat offenbar schon im Sommer 
1318 das Lizentiat in der Theologie erlangt und erscheint bereits im November 1318 in den 
Universitütsakten als Magister regens?; die Angabe von Glorieux ist also hier zu berichtigen. 
Da Aureolis Quodlibet aus dem Jahre 1320 stammt, könnte man annehmen, daß sich sein 
Magisterium auf zwei Jahre erstreckt hat; aber F. Pelster macht mit Recht darauf auf- 
merksam, daß es sich bei diesem Quodlibet um eine editio handelt, die in diesem Jahre - 


5 Vgl. Ledoux in der Einleitung zu seiner Ausgabe: Fr. Guilelmi Alnwick O.F.M. 
Quaestiones disputatae de esse intelligibili et de quodlibet (Bibl. Franc. Schol, Medii Aevi, 
X), Quaracchi 1937, pag. X. 

6 Vgl. Emden, Biographical Register II, 874 f. 

1 Vgl. Amorós, Hugo v. Novo Castro 181, 

8 Glorieux, Maitres franciscains 324—332. 

? Dreiling, Konzeptualismus 29f.; Buytaert, Petrus Aureoli pag. XV; Rosato, 
De immaculata conceptione 4. 
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vollendet wurde, daf aber das Quodlibet selbst bereits im Jahre vorher gehalten worden 
ist. Zu Ende des Jahres 1320 wurde Aureoli zum Provinzial seiner Heimatprovinz Aqui- 
tanien gewählt und wenige Monate darauf, am 27. Februar 1321, zum Erzbischof von Aix 
ernannt, i | 


Manches spricht nun dafür, daß Hugo de Novo Castro sein unmittelbarer Nachfolger 
auf dem Lehrstuhl der Franziskaner wurde oder doch im Schuljahr 1320/21 dieses Amt 
innehatte. Petrus Rogerii (der nachmalige Papst Clemens VI.), der 1320/21 zugleich mit 
Franciscus de Mayronis OFM als Bakkalar an der Pariser Universität über die Sentenzen 
las, setzt sich in seinen Prinzipien zu den einzelnen Sentenzenbüchern mit seinem Socius 
aus dem Franziskanerorden auseinander, wie es damals unter den Bakkalaren Sitte wart’. 
In seinem Prinzipium zum vierten Buche, das er am 21. Januar 1321 hielt, erwähnt er bei 
der Widerlegung der von Franciscus de Mayronis vorgebrachten Einwände zunächst kurz 
die Ansicht des Duns Scotus in dieser Frage und zitiert dann zwei doctores moderni, d. h. 
zwei zeitgenössische Lehrer. Der eine ist Petrus Aureoli, der andere, dessen Name im Text 
nicht genannt wird, magister Hugo, wie es am Rande der Hs heift, und zwar wohl unser 
Hugo de Novo Castro. So vermutete schon M. Schmaus!?; und A. Mayer nimmt es eben- 
falls antt. Petrus Rogerii spricht von ihm als einem doctor solemnis, führt seine Meinung 
an und kritisiert sie, aber stets unter Wahrung der gebührenden Hochachtung: „et sic 
patet quantum occurrit circa opinionem tanti doctoris‘“5. Er bemerkt noch, daß er die An- 
sicht dieses doctor modernus verschiedenen Reportationen entnommen habe und daß eine 
bestimmte Reportatio hier Ausführungen habe, die in allen übrigen fehlten!*. All das legt 
die Vermutung nahe, daß dieser „berühmte‘“ Lehrer, dem er mit solcher Hochachtung be- 
gegnet, in jenem Jahre (oder im vorhergehenden) Magister actu regens war. Rogerii zitiert 
hier also bei seiner Auseinandersetzung mit dem Baccalaureus aus dem Franziskanerorden 
zwei bedeutende zeitgenóssische Franziskanerlehrer: Petrus Aureoli, der bis 1319 als Ma- 
gister regens fungierte, und Hugo de Novo Castro, der ihm in diesem Amte folgte und zur 
Zeit seines (des Rogerii) Bakkalaureates den Lehrstuhl der Franziskaner innehatte. Doch 
sei das letzte hier nur als begründete Vermutung ausgesprochen; Sicheres läßt sich hier 
nicht ausmachen. à 


Auch über die Zeit, in der Hugo de Novo Castro als Baccalaureus in Paris über die 
Sentenzen gelesen hat, sind wir im unklaren. Die Berechnung, die Amorós hier durch- 
führt, ist nicht in allem stichhaltig. Er schreibt": „Um den Terminus ad quem zu finden, 
ist einmal festzustellen, daß der Aquinate im ersten Buche durchgehends einfach als Tho- 
mas, im zweiten und dritten mehrmals als Frater Thomas zitiert wird, also war er noch nicht 
heiliggesprochen (1323). Dann tritt Hugo im selben Jahre 1322, wie schon gesagt, als Ma- 
gister in sacra pagina auf. Nun berichtet uns aber Wilhelm von Vorillon, } 1464, Hugo 
habe seinen Kommentar als Baccalaureus abgefaßt. In einer Frage über die Ehe der selig- 
sten Jungfrau: Si quis potest contrahere cum voto virginitatis, vergleicht Vorillon die 
Meinung Hugos mit jener des hl. Bonaventura und Duns Scotus und drückt sich im Lib. IV 
d.31 also aus: Sed tunc gravis guerra surgit inter Doctorem Devotum et Doctorem Sub- 
tilem ex una, et Hugonem ex altera; duo doctores contra unum baccalareum. Hugo schrieb 


1 F, Pelster, Zur Überlieferung 402; die Angabe bei Rosato (De immaculata con- 
ceptione 4) ist also zu berichtigen. Auch Johannes von Neapel O. P., der sein zweites Pariser, 
Quodlibet im Advent 1316 disputierte, veróffentlichte es erst im folgenden Jahre; vgl. Koch, 
Durandus 290.  Dreiling, Konzeptualismus 35 f. 

? Vgl. Maier, Petrus Rogerii 334—356; Roth, Franz von Mayronis 29. 35, 

5 Schmaus, Liber propugnatorius 357, Anm. 182. 

14 Maier, Petrus Rogerii 339. 

15 Maier, Petrus Rogerii 340, Anm. 18. 

16 Maier, Petrus Rogerii 339, Anm. 16. 

17? Amorós, Hugo v. Novo Castro 182. 
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demnach seinen Kommentar als Baccalaureus sententiarius. Lassen wir nun 1321 als das 
Jahr seines Lizentiates gelten — 1322 als Jubeljahr kommt nach den Pariser Universitäts- 
statuten nicht in Betracht —, so haben wir vier Jahre zurückzugehen, die nach denselben 
Statuten zwischen dem Baccalaureatus sententiarum und der Lizenz zum Magisterium liegen 
mußten. Diese Berechnung führt uns ins Jahr 1317. Hugo schrieb demnach seinen Kom- 
mentar zwischen 1307 und 1317.‘ 


Dazu ist zu bemerken: Das Interstitium von vier Jahren, das nach den Universitäts- , 


statuten zwischen Sentenzenerklärung und dem Lizentiat liegen soll, wurde nicht immer 
eingehalten, vor allem nicht bei Ordensleuten!s. So wurde Petrus Aureoli unmittelbar nach 
Beendigung seiner Sentenzenvorlesungen Magister regens!?; bei Franciscus de Mayronis be- 
trug die Zwischenzeit nur zwei Jahre?. Allerdings bedurfte es hier anscheinend stets eines 
päpstlichen Privilegs. Wenn Hugo erst 1320/21 das Lizentiat in der Theologie erlangt hat, 
so braucht als Terminus ante quem seiner Sentenzenvorlesungen nicht notwendig das Jahr 
1317 angenommen zu werden, wie Amorós meint. Im übrigen ist seine Berufung auf einen 
Ausspruch Wilhelms von Vorillon hier wohl fehl am Platze?t. 

Zur Bestätigung seines so errechneten Zeitpunktes weist nun Amorös auf eine Notiz 
hin, die Sbaralea einer jetzt anscheinend verschollenen Hs vom zweiten Buche Hugos ent- 
nommen hat, nach der diese Niederschrift bereits 1317 erfolgt sei? Auch Langlois, Lang 
und Emmen?? machen auf dieses Datum aufmerksam zum Beweise dafür, daß Hugos Sen- 

. tenzenkommentar, jedenfalls das zweite Buch, schon damals vorlag und abgeschrieben wor- 
den ist. Aber diese von einem gewissen Gaufridus Durandi geschriebene Hs ist heute noch 
erhalten, und zwar in der Stadtbibliothek von Sarsano: Cod. E. 36. Die hier von Sbaralea 
angewandte und bei ihm gebräuliche Bezeichnung: Bibl. 5. Francisci SPMA bedeutet näm- 
lich nicht, wie Langlois, Lang und Amorós annehmen: S. Pietro in Montorio zu Rom, son- 
dern: Sarsani, Provinciae Marchiae Anconitanae?*, Das Explicit dieser Hs lautet: Explicit 
secundus liber Sententiarum scriptus a Gaufrido Durandi anno Domini. M°. CCC9. XLVII®, 
also 1347, nicht 1317. Es handelt sich bei Sbaralea offenbar um einen Lese- oder Druck- 
fehler. Damit scheidet diese Notiz zur Bestimmung des Terminus ante quem aus. 


18 Die Universitätsstatuten, die diese Vorschrift enthalten, stammen erst aus dem Jahre 
1335; vgl. Chart. Univ. Par. II, n. 1188, S. 692. Man nimmt aber allgemein an, daß sie hier 
ülteres Recht kodifizieren. Es scheint aber, daf noch in den zwanziger Jahren des 14. Jahr- 
hunderts sechs Jahre gefordert wurden. So heißt es z.B. in einem Schreiben Papst Johan- 
nes’ XXIL, in der er die Zulassung des Petrus Rogerii zum Lizentiat der Theologie anord- 
net: „. . . non obstantibus quod a tempore lecturae suae libri sententiarum sex annorum spa- 
tium minime sit elapsum, per quorum spatium de consuetudine seu statuto eiusdem studii 
debent, ut dicitur, baccalarii exspectare, priusquam ad magisterium in dicta scientia praesen- 
tentur.‘‘ Ebenso heißt es in einem Brief von dem Zisterzienser Johannes von Chérine: ,,. . . 
et solemniter sententiarum librum legere meruit sex annis proximo iam elapsis.‘‘ In der Pra- 
xis kamen aber sehr viele Ausnahmen vor. Vgl. Guimaráes, Hervé Noel 32 ff. 

1 Dreiling, Konzeptualismus 29f.; vgl. oben Anm. 9. 

2 Roth, Franz v. Mayronis 36 f. 

21 Zunächst handelt es sich hier um eine Äußerung eines gut 100 Jahre später schrei- 
benden Autors. Sodann ist nicht recht ersichtlich, was Vorillon damit sagen will; denn 
Hugo war ebenso wie Bonaventura und Scotus Magister der Theologie, und die Sentenzen- 
kommentare der beiden letzteren gehen ebenso auf ihre Sentenzenerklürung als Bakkalare 
zurück wie der Kommentar Hugos. Emmen meint, diese Äußerung Vorillons sei vielleicht 
nur scherzhaft gemeint und wolle etwa die geringere Autoritüt Hugos gegenüber den beiden 
großen Franziskanerlehrern zum Ausdruck bringen; vgl. Emmen, Hugo de Novo Castro 128. 

22 „Ein Explicit, das Sbaralea dem Kodex der Bibliothek S. Francisci S.P. M. A. (ist 
wohl S. Pietro in Montorio zu Rom) entnahm, bestütigt unsere Berechnung: Explicit secun- 
dus liber Sentent. (Hugonis), scriptus a Gaufrido Durandi, anno Domini M. GCC. XVII.“ 
Amorós, Hugo de Novo Castro 183. 


23 Langlois, Hugues de Novo Castro 443, Anm. 4; Lang, Glaubensbegründung 113, 


Anm.3; Emmen, Hugo de Novo Castro 128. 
7^ Vgl. Abate, Antichi manoscritti 486. ?5 Vgl. ebd. 485. 
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Der Baccalaureus sententiarius der Jahre 1316/18 ist zudem bekannt: Petrus Aureoli?*. 


Sein unmittelbarer Vorgänger war sehr wahrscheinlich Michael v. Cesena, der bald nach seiner 
Doktorpromotion auf dem Generalkapitel zu Neapel am 31. Mai 1316 zum Generalminister 
des Ordens gewählt wurde”. Im Schuljahr 1319/20 las Franciscus de Marchia in Paris 
über die Sentenzen?® und im folgenden Jahre, wie schon erwähnt, Franciscus de Mayronis®®. 
Für Hugos Pariser Sentenzenerklärung bliebe also nur das Schuljahr 1318/19 übrig. Nun 
wissen wir aus den Generalstatuten des Ordens, daß die Pariser Provinz (Provincia Franciae) 


berechtigt war, in jedem dritten Jahr den Baccalaureus sententiarius zu stellen*?. Da nun 


die beiden vorhergehenden Bakkalare (Aureoli und Cesena) anderen Provinzen entstammten, 
nümlich Aquitanien und Bologna, und ebenso die beiden folgenden, Franciscus de Marchia 
und Franciscus de Mayronis (Ancona und Provence), so kam für das Schuljahr 1319/20 ein 
Mitglied des Provincia Franciae in Frage. Hugo de Novo Castro gehórte aber sehr wahr- 
scheinlich dieser Provinz an, wie wir noch sehen werden. Die Annahme, daß Hugo 1318/19 
in Paris über die Sentenzen gelesen und 1320/21 das Lizentiat in der Theologie erlangt 
habe, würde sich also ohne Schwierigkeit in die bisher bekannten Daten und Tatsachen 
einfügen. Mehr läßt sich hier zunächst nicht behaupten. 

Da Hugos Sentenzenkommentar in den Hss übereinstimmend als lectura und als re- 
portatio bezeichnet wird?! , geht er offenbar auf seine Sentenzenvorlesungen zurück, sehr 
wahrscheinlich auf die von Paris. Es bleibt nun zu prüfen, ob sich aus einem Studium seines 


Kommentars Anhaltspunkte für seine Abfassungszeit herleiten lassen. Amorós macht darauf ; 


aufmerksam??, daß Hugo nicht nur die Ansichten des Durandus de S. Porciano häufig zitiert, 
sondern ihn gelegentlich auch ausdrücklich mit Namen nennt. Als Terminus post quem er- 
gibt sich also das Jahr 1307/08 (1308/09, das Jahr, in dem Durandus die erste Re- 


2° Vgl. oben Anm. 9, ? Bihl, Formulae 108 f. 233 Ehrle, Sentenzenkommentar 
253; Maier, Grundprobleme 162 ff.; dieselbe, Metaphysische Hintergründe 200. 

2 Roth, Franz v. Mayronis 34; Maier, Petrus Rogerii 334—356. — Es ist auffäl- 
lig, daß Aureoli zwei Jahre über die Sentenzen gelesen hat, während die Wirksamkeit als 
Baccalaureus sententiarius bei Franciscus de Marchia und Franciscus de Mayronis nur ein 
Jahr umfaßt. Über die Dauer der Sentenzenvorlesungen an der Pariser Universität läßt sich 
immer noch keine allseitige Klarheit gewinnen. Guimarâes, der zu dieser Frage Stellung 
nimmt, meint, man nehme zwar allgemein eine einjährige Dauer an, manches spräche aber 
für eine Dauer von zwei Jahren, wenigstens bei den Dominikanertheologen. Vgl. Guima- 
räes, Hervé Noel 30ff. Auch Duus Scotus scheint in Paris zwei Jahre über die Sentenzen 
gelesen zu haben; vgl. F. Pelster, Hat Duns Scotus in Paris zweimal das dritte Buch der 
Sentenzen erklärt?, in: Greg 27 (1946) 220—260, bes. 224 ff. 

3 Die vom Generalkapitel zu Mailand 1295 erlassenen Konstitutionen bestimmen: „Item 
placet capitulo generali, quod provincia Francie habeat bakalarium in tertio anno pro legen- 
dis sententiis Parisius, et duobus annis successivis sint de reliquis provinciis Ordinis; et 
similiter de promovendis ad magisterium habeant tertium, et duo sint de reliquis provinciis 
Ordinis. Et hoc ordine successive in magistris et bakelariis procedatur, ita tamen quod prop- 
ter hanc ordinationem nullus promoveatur insufficiens ad officia supra dicta, nec preiudi- 
cetur potestati generalis ministri, quin in promovendis ad bakalariam et ad magisterium pro- 
videre possit et preferre unum alteri, sicut Ordini viderit expedire. A. Gallebaut, Acta 
capituli generalis Mediolani celebrati an. 1285, in: ArchFrancHist 22 (1929) 288, n. 20. — 
In den Generalkonstitutionen von Assisi aus dem Jahre 1316 heißt es: „Placuit autem gene- 
rali capitulo quod illorum qui sunt Parisius lecturi sententias aut ad magisterium presen- 
tandi, tertius semper de provincia Francie, alii vero duo de aliis provinciis ordinis magis 
idonei assumantur, ita tamen quod propter hoc non promoveatur aliquis insufficiens ad offi- 
cia supradicta, nec potestati generalis ministri preiudicetur in aliquo, quin in provisione 
huiusmodi libere possit facere et preferre unum alteri, sicut ordini viderit expedire.'* N. Dal 
Gal, Constitutiones Generales Ordinis Fratrum Minorum anno 1316 Assisii conditae, in: 
ArchFrancHist 4 (1911) 290, n. 15. 

3t Amorós, Hugo v. Novo Castro 184; Emmen, Hugo de Novo Castro 132. 

3? Amorós, Hugo v. Novo Castro 181 f. 

33 Das erste Datum nennt Koch, Durandus 61; das zweite Guimaräes, Hervé Noël 
48. Dieses Datum scheint uns besser begründet zu sein. 
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daktion seines Sentenzenkommentars verfaßt hat, oder 1311, wenn Hugo die aus diesem Jahr 
stammende zweite Redaktion des Durandus vor Augen gehabt hat, was Amorös nicht nach- 
prüfen konnte. Die Angabe in der ersten Auflage des Lexikons für Theologie und Kirche?!, 
Hugo habe seinen Kommentar noch vor 1307 verfaßt, beruht wohl nur auf einem Druck- 
fehler; es sollte wahrscheinlich heifen: vor 1317. A. Emmen glaubt in seiner Unter- 


` suchung über die Immakulatalehre Hugos de Novo Castro eine Abhängigkeit von dem Sen- 


tenzenkommentar des Robert Cowton feststellen zu kónnen?*. Nach O. Lottin ist dieser 
Kommentar um 1303—08 anzusetzen?®; nach B. Hechich erst einige Jahre später, etwa um 
1309—131137. Es seien auch Anzeichen vorhanden, meint Emmen weiter?$, daß Hugo den 
1314 zu Toulouse verfaßten Traktat des Petrus Aureoli über die Unbefleckte Empfängnis 
Mariens gekannt und benutzt habe. Emmen nimmt darum als mutmaßliche Abfassungszeit 
von Hugos Sentenzenkommentar die Jahre um 1315 an. DS 


Umgekehrt neigt I. Brady zu der Annahme, daß Aureoli bei der Behandlung der 
Lehre von der Unbefleckten Empfängnis in seinem ungedruckten Sentenzenkommentar die 
Darstellung Hugos vor Augen gehabt hat??. Aureoli löst nämlich die gegen diese Lehre aus 
der Tradition sich ergebenden Schwierigkeiten mit der Unterscheidung ‚de iure und „de 
facto“ und bemerkt dann“: „Et hoc est, quod aliqui dicunt, quod (Maria) contraxit peccatum 
originale causaliter et virtualiter, non autem formaliter. Diese Formulierung causaliter 
et virtualiter, non formaliter findet sich nun, so argumentiert Brady, nur bei Hugo de Novo 
Castro. Eine Nachprüfung ergab, daf er mit dieser Behauptung recht hat. Keiner der Ver- 
teidiger des marianischen Privilegs aus den beiden ersten Jahrzehnten des 14. Jahrhunderts 
führt diese Unterscheidung in dieser Formulierung an, weder Wilhelm von Ware®! noch 
Duns Scotus??, Franziskus Caracciolo®, Radulf de Hotot“, Wilhelm von Nottingham“ oder 
der Anonymus des Cod. Vat. lat. 932%. Auch Robert Cowton erwähnt sie bei seiner ein- 
gehenden Darlegung der bejahenden Ansicht nicht”. 


3* Freiburg 1933, Bd. V, 182. 3$ Emmen, Hugo de Novo Castro 136 ff. 

3$ Lottin, Psychologie et Morale VI, 425—441. 

3 Hechich, De immaculata conceptione 32—41. Diese Datierung scheint uns zu- 
treffender zu sein. ; 

35$ Emmen, Hugo de Novo Castro 128 f. 3 Brady, Development 189. 

59 Vgl. die Edition seiner Immakulata-Quästion durch E. Buytaert in: FrancStudies 
15 (1955) 159—174; siehe 169. 

4 Fr. Gulielmi Guarrae, Fr. Ioannis Duns Scoti, Fr. Petri Aureoli Quaestiones 
disputatae de Immaculata Conceptione Beatae Mariae Virginis (Bibl. Franc. Schol. Medii 


Aevi, 3), Quaracchi 1904, 1—11. 


2 Vgl. C. Balić, Ioannes Duns Scotus, Doctor Immaculatae Conceptionis. I. Textus 
Auctoris (Bibliotheca Immaculatae Conceptionis, 5), Romae 1954. 

533 Maier, Literarhistorische Notizen 239—250. 

4 V. Doucet, Raoul Breton, défenseur de l'immaculée conception, in: ArchFrancHist 
41 (1954) 447—450. i 

55 A. Emmen, Immaculata Deiparae Conceptio secundum Guillelmum de Nottingham, 
in: Marianum 5 (1943) 220—244. 

46 f, 251r—252v; vgl dazu Hechich, De immaculata conceptione 86, Anm. 49. — 
Die Quaestio stammt noch aus dem ersten Jahrzehnt des 14. Jahrhunderts. Hechich glaubt, 
eine enge Verwandtschaft mit der Immakulata-Quästion Wilhelms von Ware feststellen zu 
können, und fragt, ob dieser nicht der Verfasser des Quodlibets sein könnte. Ein Studium klie- 
ser Quästion zeigte uns jedoch, daß sich beide Quästionen im Aufbau und in Einzelheiten 
doch erheblich voneinander unterscheiden. Wenn auch bestimmte Gedankengänge bei beiden 
wiederkehren, so ist die Formulierung doch jeweils recht verschieden. Für den Anonymus 
charakteristisch ist u. a. der Ausdruck beneficium redemptoris, dem man immer wieder be- 
egnet. — Nach A. Emmen (Einführung in die Mariologie der Franziskanerschule, in: 
FranzStud 39 [1957] 167) stammt das Quodlibet wahrscheinlich von einem englischen Theo- 
logen, vielleicht von Petrus de Anglia OFM, der um 1304/05 als Magister regens den Lehr- 
stuhl der Franziskaner an der Universität Paris inne hatte. 

7 Ed. Hechich, De immaculata conceptione 72—116. 
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Die genaue Datierung der genannten ungedruckten Vorlesung Aureolis über das dritte 
Buch ist nun umstritten. Während man sie bisher meist in die Zeit seiner Lehrtätigkeit in 
Toulouse 1314—1316 (oder auch Bologna um 1312) verlegte, nehmen E. Buytaert und vor 
allem L. Rosato neuerdings an, daß. dieser ungedruckte Kommentar seine Pariser Vor- 
lesungen um 1318 wiedergebe, während das in der Gesamtausgabe gedruckte dritte Buch 
(wenigstens zum Teil) früher entstanden sei“. Rosato geht bei der Begründung seiner These 
'von der Feststellung aus, daß die Immakulata-Quästion des ungedruckten Kommentars (die 
Quästion wurde inzwischen von E. Buytaert herausgegeben‘) eine enge Verwandtschaft 
mit dem aus dem Jahre 1314 stammenden Immakulatatraktat Aureolis aufweist; sie setzt 
diesen offenbar voraus und fußt darauf, ist also später entstanden, gibt somit seine Pariser 
Vorlesungen von 1318 wieder. 

Wir haben schon bei der Besprechung dieses Werkes darauf aufmerksam gemacht, 
daß sich aus dieser Feststellung eher das Gegenteil ableiten läßt‘: „Aureoli hat seinen Trak- 
tat um 1314 verfaßt, zur gleichen Zeit, als er dort auch über die Sentenzen las. Was liegt 
da näher, als daß die Behandlung der Immakulatafrage beide Male, in seinem Traktat und 
in seinen damaligen Sentenzenvorlesungen, eine enge Verwandtschaft aufweist. Hinzu kommt, 
daß die Immakulata-Quästion im dritten Buch seines gedruckten Sentenzenkommentars das 
gleiche äußere Gepräge zeigt, wie es für die Quästionen des zweiten und vierten Buches 
charakteristisch ist, die sicher die Pariser Vorlesungen wiedergeben, während das für die 
Immakulata-Quästion (und die übrigen Quästionen) des unedierten Kommentars nicht zu- 
trifft.‘ 

Man wird deshalb an der traditionellen Ansicht festhalten können, daß der ungedruckte 
Kommentar zum dritten Buche die Vorlesungen Aureolis von Toulouse um 1314—16 enthält. 
Wenn Aureoli hier also, wie es offenbar ist, auf Hugos Immakulata-Quästion Bezug nimmt, 
so ist Hugos Kommentar, den er mit dem dritten Buch abgeschlossen hat°!, vor 1314/16 
entstanden. 


K. Michalski glaubt bei Hugo de Novo Castro wörtliche Entlehnungen aus dem 
Skotisten Landulf Caracciolo feststellen zu kónnen?. Nach D. Scaramuzzi ist nun dessen 
Sentenzenkommentar zwischen 1309—1316 entstanden9?, in der Zeit, „da Franziskus Ca- 
racciolo von Neapel, wahrscheinlich ein Verwandter, Kanzler der Pariser Universität war.‘ 


Diese Annahme ist jedoch unzutreffend. Man könnte hier zunächst auf F. Ehrle ver- 
weisen, der darauf aufmerksam macht, daß Landulf u.a. die Franziskanerlehrer Wilhelm 
Ockham, Gerard Odonis, Franciscus de Mayronis und Franciscus de Marchia zwar nicht 
ausdrücklich nennt, aber doch offenbar berücksichtigt, sein Kommentar also später anzu- 
setzen istř*. Diese nicht näher belegten Feststellungen bedürfen aber noch der Nachprüfung. 
Wenn Scaramuzzi gegen Ehrle eine Lehrtätigkeit Landulfs „wenige Jahre nach der des 


48 In seiner Einleitung zur Edition von Aureolis Sentenzenkommentar, I. Buch erörtert 
Buytaert die verschiedenen Ansichten über die Datierung der Sentenzenkommentare Aureolis, 
ohne sich in unserer Frage bezüglich des dritten Buches festzulegen; vgl. Buytaert, Peter 
Aureoli XVI—XXI. In der Ausgabe der Immakulata-Quästion aber schreibt er: „Without 
investigating here the question of the chronology of the different parts or redactions of 
Reportatio III, our present feeling is that the unpublished Reportatio belongs to the lectures 
at Paris, aud that the corresponding part of the published Reportatio in the fruit od Au- 
reoli's teaching either at Bologna or at Toulouse. Buytaert, Aureoli’s unpublished Re- 
portatio 162. — Rosato, De immaculata conceptione 10 ff. 

19 Vgl. Anm. 48. 

5° FranzStud 41 (1959) 433. 

5 Hugo hat die Sentenzenbücher in der Reihenfolge I, II, IV, III kommentiert; vgl. 
Amorös, Hugo v. Novo Castro 183 f. 

5 Michalski, Le criticisme 84. 

® Scaramuzzi, L'Immacolato Concepimento 35, Anm. 2. 

5 Ehrle, Sentenzenkommentar 261 f. 
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Franciscus de Marchia“ ablehnt, so geht er von der irrigen Voraussetzung aus, dessen Sen- 
tenzenkommentar stamme erst aus dem Jahre 132855; in Wirklichkeit hat aber dieser 
Skotist bereits 1319/20 zu Paris die Sentenzen erklárt**. Darin aber hat Scaramuzzi recht: 
Landulf hat seinen Sentenzenkommentar vor 1326 geschrieben, da er in diesem Jahre zum 
Bischof von Castellammare ernannt wurde?”, eine spätere Lehrtätigkeit also nicht anzu- 
nehmen ist. 


Wir kónnen nun die Abfassungszeit seines Kommentars noch etwas genauer bestimmen. 
In einem vom 28. Februar 1325 aus Neapel datierten Dokument wird Landulf ausdrücklich 
Magister genannt; er bekleidete damals, wie weiter daraus hervorgeht, das Amt eines Pro- 
vinzials der Provinz Terrae Laboris5?. Seine Sentenzenerklärung liegt sicher vor dieser Zeit. 
Ja, wir kónnen in der Bestimmung des Terminus ante quem noch weiter gehen; er ist vor 
Sommer 1321 anzusetzen. Die Begründung ist folgende: 


Am 24. Juli 1321 erließ Papst Johannes XXII. die Konstitution Vas electionis und ver- 
urteilte darin einige Sätze des Pariser Magisters Johannes de Polliaco über die Beicht- 
wiederholungspflicht?. Johannes de Polliaco hatte u.a. die Behauptung aufgestellt: alle 
Beichten, die bei einem auf Grund päpstlichen Privilegs bevollmächtigten Beichtvater aus 
dem Dominikaner- oder Franziskanerorden abgelegt worden sind, müssen bei der jähr- 


. lichen Pflichtbeichte vor dem eigenen Pfarrer wiederholt werden. 


Landulf Caracciolo widmet nun dieser Frage nach der Beichtwiederholungspflicht eine 
eigene Quästion und setzt sich darin mit Johannes de Polliaco auseinander“. Unser Franzis- 
kaner führt hier eine scharfe Sprache und bezeichnet die These des Pariser Magisters als 
»periculosa in fide, impingens in domini papae auctoritatem, contra legem naturae, contra 
sacram scripturam et contra canones‘. Er erwähnt aber nichts von ihrer Verurteilung 
durch die genannte Konstitution Vas electionis vom 24. Juli 1321. Sie war offenbar damals 
noch nicht erschienen; sonst hätte er sich einen Hinweis darauf gewiß nicht entgehen lassen. 
Dieses Schweigen wiegt um so schwerer, als sich Landulf in der eng damit zusammenhän- 
genden Frage: „Utrum soli parochiales sacerdotes sint proprii sacerdotes, quibus facienda 
est confessio‘‘®, in der er sich ebenfalls mit Johannes de Polliaco auseinandersetzt, aus- 
drücklich auf eine Äußerung beruft, die Papst Johannes XXII. in einem öffentlichen Kon- 
sistorium gegen den genannten Pariser Magister in dessen Gegenwart getan habe“: „Primum 
enim dictum opinionis non est sanum in fide ratione quam fecit in consistorio publico contra 
sic opinantem, praesentialiter existentem dominus Joannes papa 22 sic: Papa aut potest 


55 „...; Ciò non è ammisibile, perché l'insegnamento di costui risale al 1328, quando 
cioè il Caracciolo era già Vescovo di Castellammare di Stabia, e non è verosimile che abbia 
abbandonato la Diocesi per andare ad insegnare a Parigi. Scaramuzzi, L'Immacolato 
Concepimento 35, Anm. 2. 

5$ Vgl. oben Anm. 28. 

5 Scaramuzzi, L’Immacolato Concepimento 34. 

5 T. Küppeli, Note sugli scrittori domenicani di nome Giovanni di Napoli, in: 
ArchFrPraed 10 (1940) 48—76; vgl. 5.69: Documenti, No. II: Napoli, 28 febbraio 1325. — 
Roberto d'Angió costituisce una commissione di arbitri riguardo a beni ingiustamente presi 
in possesso, commissione composta da Landolfo Caracciolo O. Min., Giovanni Vallono O. 
Min. e Giovanni Regina O.P. Es heißt hier u. a.: ,,. . . de religiositate et scientia fratris Lan- 
dulfi Caraczoli ordinis minorum de Neapoli, nunc Terrelaboris ministri, et fratris lohannis 
de Regina Ordinis predicatorum .., Et si quando ad hec dictus magister Landulfus vacare 
non posset aut absens esset, prefati . . .'' i 

5 N. Valois, Jean de Pouilli 225 £.; Koch, Johannes de Polliaco 419 f, 

$0 Utrum peccata semel confessa teneatur quis iterum confiteri.‘‘ Sent. IV, d. 16, q. 3: 
Cod. Erlangen 259, f. 127v—128v. 

61 Loc. cit. f. 128v. 

9? Sent. IV, d. 17, q. 3: f. 128v —129v. 

55 Loc. cit. f. 129r. 
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audire omnes homines aut non; oportet dici, quod potest; ultra certum est, quod potest - 
committere cuilibet sacerdoti, quod possit eum audire, quem ipse papa potest audire . . . 


Man möchte hier zunächst an das öffentliche Konsistorium vom Juli 1321 denken, in 
dem der Papst die Sátze des Johannes de Polliaco verurteilt und dieser einen feierlichen 
Widerruf geleistet hat. Aber hier handelte es sich nur um 3 Sätze, die ausschließlich die 
Beichtwiederholungspflicht betreffen“, nicht unmittelbar unsere Frage. Und in der daraus 
erflossenen Konstitution Vas electionis verlautet nichts von dem, was Landulf den Papst 
hier sagen läßt®. Unser Franziskaner hat also offenbar ein anderes öffentliches Kon- 
sistorium im Auge, wohl das zu Beginn des Prozesses gegen Johannes im Jahre 1318 (wahr- 
scheinlich im Juli) wo die Anklage gegen ihn zum ersten Male verhandelt wurde und er 
Gelegenheit hatte, sich zu verteidigenf*. Da Pariser Dominikaner und Franziskaner die 
Anklageschrift gegen ihn bei der päpstlichen Kurie eingereicht hatten‘, darf man an- 
nehmen, daf sie auch eine Abordnung dorthin geschickt haben, um ihre Sache zu ver- 
treten. Vielleicht hat nun Landulf Caracciolo dieser Abordnung angehört und war bei 
. dem öffentlichen Konsistorium zugegen; denn es handelt sich bei seiner Mitteilung in seinem 
Kommentar offenbar um eine mündliche Äußerung des Papstes in dem öffentlichen Kon- 
sistorium. Zum mindesten hat er sie von einem Ohrenzeugen erfahren. Er zählte also da- 
mals wohl zum Pariser Konvent®®. 


Für die Datierung seines Sentenzenkommentars ergibt sich daraus diese Folgerung: 
Er ist (wenigstens das vierte Buch) zwischen Sommer 1318 und Sommer 1321 entstanden. 
Da nun die Namen der beiden Franziskaner, die 1319/20 und 1320/21 in Paris über die 
 Sentenzen gelesen haben, bekannt sind: Franciscus de Marchia und Franciscus de May- 
ronis?, muß Landulf Caracciolo dort im Schuljahr 1318/19 die Sentenzenbücher er- 
klárt haben. 


Auf einem anderen Wege ist A. Maier zu demselben Ergebnis gelangt. Sie stellte fest, 
daß Landulf sich immer wieder mit Petrus Aureoli auseinandersetzt, dessen Ansichten aus- 
führlich darlegt und zu widerlegen sucht („Sein ganzer Kommentar ist gegen ihn gerich- 
tet‘). Seine Kritik in einer bestimmten Frage findet nun nicht die Billigung des Franciscus 
de Marchia, ein im übrigen ebenso scharfer Gegner Aureolis; jedenfalls scheint er mit 
seiner Bemerkung über ein gewisses nicht schlüssiges Argument Landulf im Auge zu haben. 
Wenn diese Annahme zutrifft, so ergibt sich daraus, daß Landulf offenbar nach Aureoli 
und vor Franciscus de Marchia über die Sentenzen gelesen hat, also 1318/1979. 


Dem steht freilich entgegen, daß nach den Ordenssatzungen für das Schuljahr 1318/19 
ein Mitglied der Franzósischen Ordensprovinz das Anrecht auf den Posten eines Bacca- 


64 Vgl. Koch, Johannes de Polliaco 419. 

$5 Vgl. den Text in: Corpus Iuris Canonici, Extra comm. V, 3, 2: Friedberg II, 1291. 

6 Vgl. Valois, Jean de Pouilli 241; Koch, Johannes de Polliaco 409 f. — Das öffent- 
liche Konsistorium vom Oktober 1319, wo ebenfalls über diese Angelegenheit verhandelt 
wurde — es wurde eine neue Anklageschrift eingereicht —, kann nicht gemeint sein, da Jo- 
hannes de Polliaco hier nicht anwesend war. Vgl. Koch, Johannes de Polliaco 421. 

8? In der Baseler Hs, die uns die erste Anklageschrift überliefert, lautet die Überschrift: 
Oppositiones fratrum Jacobitarum et Minorum contra Magistrum J. de Poillyaco doctorem 
in theologia. Vgl. Koch, Johannes de Polliaco 394, 

$5 Es ist auffällig, daß weder Petrus Aureoli noch Franciscus de Marchia in ihren 
Kommentaren auf diese Kontroverse mit Johannes de Polliaco Bezug nehmen; sie übergehen 
die Frage nach den Beichtprivilegien der Mendikanten vollständig. Daß Landulf ihr dagegen 
zwei Quästionen widmet, bestärkt unsere Vermutung, daß er in diesem Prozeß eine aktive 
Rolle gespielt hat. 

$9 Vgl. oben Anm. 28 u, 29. 

? Vgl. Maier, Metaphysische Hintergründe 127. 283, Anm, 18. Maier drückt sich hier 
sehr vorsichtig aus; sie will diese Datierung nicht als unbedingt sicher behaupten. 
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|. laureus sententiarum hatte?!; Landulf ist Neapolitaner. Aber es werden damals gewiß Aus- 
nahmen vorgekommen sein; ja die Statuten sehen ausdrücklich vor, daf der Ordensgeneral 
im Interesse des Ordens auch anders bestimmen könne”. Die von Ehrle behauptete Ab- . 
hängigkeit Landulfs von Ockham, Gerard Odonis, Franciscus de Marchia und Franciscus 
de Mayronis ist dann freilich, jedenfalls was die letzteren betrifft, nicht mehr aufrecht zu 
halten. Für Gerard Odonis kann sie ohnehin nicht stimmen; denn dieser hat erst 1326/27 
in Paris über die Sentenzen gelesen?, als Landulf bereits den Bischofsstuhl von Castellam- 
mare bestiegen hatte. 

Für die Chronologie Hugos de Novo Castro ergeben sich aus unseren Darlegungen 
diese Folgerungen: Das Schuljahr 1318/19, das wir als mógliches Jahr seiner Pariser Sen- 
tenzenvorlesungen ins Auge gefaßt hatten, scheidet aus. Da Hugo 1320/21 bereits ein an- 
gesehener Magister der Theologie war und sein Sentenzenkommentar.in mehreren Repor- 
tationen vorlag, da andrerseits die beiden Franziskaner, die von 1315—1318 in Paris die 
Sentenzen erklärt haben, bekannt sind: Michael von Cesena und Petrus Aureoli”‘, muß seine 
Wirksamkeit als Baccalaureus sententiarius vor dieser Zeit liegen. 


Einige weitere Anhaltspunkte für eine zeitliche Bestimmung der Sentenzenerklärung 
Hugos ergaben sich uns beim Studium seiner Sakramentenlehre. 

a) In der allgemeinen Sakramentenlehre wird in den beiden ersten Jahrzehnten des 
14. Jahrhunderts kein Problem so eifrig und ausführlich erörtert wie das der Kausalität der 
Sakramente. L. Hödl hat uns in einer ausgezeichneten Studie über die Auseinandersetzungen 
in dieser Frage innerhalb der Dominikanerschule zwischen Jakob von Metz und Durandus 
von St. Porciano einerseits und den thomastreuen Dominikanertheologen andrerseits (wie 
Herveus Natalis, Petrus de Palude u.a.) ausführlich berichtet”. Auch innerhalb der Fran- 
ziskanerschule, in der die schon von Bonaventura bevorzugte Assistenz- oder Pakttheorie 
fast allgemein vertreten wurde”, kam es zu lebhaften Diskussionen. Es galt vor allem, den 
von Thomas und seinen Anhängern erhobenen Vorwurf zu entkräften, die Assistenztheorie 
werde dem wahren Ursachencharakter der Sakramente nicht gerecht; nach ihr sei das 
Sakrament nur causa sine qua non oder causa per accidens, nicht causa per se". Dem- 
gegenüber bemühten sich Duns Scotus”®, Wilhelm von Nottingham?? (1309/10), Hugo de 


11 Vgl. oben Anm. 30. 

7? ,...nec potestati generalis ministri preiudicetur in aliquo, quin in provisione huius- 
modi libere possit facere let preferre unum alteri, sicut ordini viderit expedire. Vgl. Anm. 30. 

73 Vgl. A. Teetaert, Ot Guiral, en latin Geraldus Odonis, in: DictThCath XI/2, 1658. 

= Val. oben S. 248. 

5 L. Hödl, Die Grundfragen der Sakramentenlehre nach Herveus Natalis O.P. (+ 
1323), München 1956. 

ë Bonaventura: Sent. IV, d. 1, p. 1, a. un., q. 4 (IV, 19f£); vgl. dazu V. Heynck, 
Zur Bußlehre des hl. Bonaventura, in: FranzStud 36 (1954) 8ff. — Matthäus von 
Aquasparta: Sent. IV, d.1, q.5: Todi, Cod. 122, f.228v—230r. — Olivi: Summa 
quaestionum IV, d. 4, q. 1, a.4: Cod. Vat. lat. 4986, 1. 135r; vgl. dazu die Ausführungen 
Olivis in seiner "Quaestio de signis voluntariis, ed. F. Delorme in: Antonianum 20 (1945) 
325. — Petrus de Trabibus: Sent. IV, d. 1, a. 6, q. 2. 3.4: Florenz, Nat., Cod. A.5, 
1071, f. 9r—11r. — Johannes von Erfurt : Sent. IV, d. 1, q. 12: Lüneburg, Ratsbücherei, 
Cod. theol 2% 19, £.3r. — Richard von Mediavilla: Sent. IV, d. 1, a. 4, q. 1: ed. Vene- 
dig 1509, IV, 6f.; vgl.:dazu J. Lechner, Die Sakramentenlehre des Richard von Media- 
villa, München 1925, 52 ff. l 

” Thomas: Sent. IV, d. 1, q.1, a. 4, qc. 1; Vgl. Hödl, Grundfragen 215 ff. 

78 Scotus: Ord. IV, d. 1, q. 4: ed. Vives 16, 134 ff.; Rep. maior IV, d. 1, q. 3. 4: ed. 
Vives 23, 350 ff. 

7 Wilhelm von Nottingham: Sent. IV, q. un.: Cambridge, Gonville and Caius 
College, Cod. 300, ‘f. 204r—207v. — Über die Lehre des "Wilhelm von Nottingham von der 
Kausalität der Sakramente wird demnächst A. Emmen in dieser Zeitschrift eine eigene Studie 
veróffentlichen. 
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Novo Castro?) Petrus Aureoli®! (1317) und Franciscus de Marchia® (1319/20) — jeder auf ; 


seine Weise — um den Nachweis, daß auch hier eine echte Ursächlichkeit gegeben sei. 
Nach Hugo de Novo Castro sind die Sakramente zwar keine effektiven, wohl aber ver- 
dienstliche Ursachen der Gnade. Nach ihm kommt nämlich den Sakramenten dieselbe Art 
von Ursächlichkeit zu wie dem Leiden Christi, aus dem sie ihre Kraft schöpfen, nämlich eine 
meritorische. Zur Mitteilung seiner Gnade bedient sich Christus, der als Gott die Gnade be- 
wirkt, seiner heiligen Menschheit als instrumentum coniunctum und der Sakramente als 
instrumenta separata®?. i 

Johannes de Bassolis, der sich in seinem Kommentar sehr breit zu dieser Frage äußert®*, 
berichtet nun über diese Sondermeinung Hugos, die er neben den von Thomas, Heinrich von 
Gent und Duns Scotus vertretenen Theorien als vierte und letzte anführt®°. Johannes lehnt 
sie ab und kehrt zu der reinen Assistenztheorie zurück, wie sie etwa von Bonaventura vor- 
getragen wird. Seine Auseinandersetzung mit Hugo ist sehr lebhaft; man spürt, daß er hier 
offenbar einen zeitgenössischen Gegner vor Augen hat. 


Nach dem Explieit der um 1480 anzusetzenden Inkunabelausgabe seines vierten Buches, 
das wohl nur die Angaben der dem Druck zugrundeliegenden Hs wiedergibt, und nach der 
1508 verfaßten Chronik Glaßbergers® hat nun Johannes de Bassolis seine Vorlesungen über 
das vierte Buch 1313 zu Reims vollendet. Diese bisher allgemein angenommene Da- 
tierung wird nun freilich neuerdings von E. Longpré in Zweifel gezogen*?. Nach ihm ist der 
Kommentar nicht vor dem Sentenzenkommentar Ockhams (1317) entstanden. Auch A. Em- 
men äußert Bedenken®®. Die Darlegungen des Johannes de Bassolis zur Lehre von der Un- 
befleckten Empfängnis Mariens scheinen ihm von dem 1314 verfaßten Immakulata-Traktat 
des Petrus Aureoli abhängig zu sein. Diese Frage bedarf jedoch noch einer genauen Nach- 
prüfung. Bei der Annahme der bisherigen Datierung, die immer noch die größere Wahr- 
scheinlichkeit für sich hat (jedenfalls was das vierte Buch betrifft), muß der Sentenzen- 
kommentar Hugos also vor 1313 entstanden sein. 


b) Zu dem gleichen Ergebnis führt ein Studium seiner Bußlehre. Aufschlußreich für die 
Datierung mancher Sentenzenkommentare dieser Zeit ist ein Blick in ihre Stellungnahme zu 
den Beichtprivilegein der Mendikantenorden. Das zeigte sich uns bereits oben bei unserer 
Untersuchung zur Chronologie des Skotisten Landulf Caracciolo®. Päpstliche Privilegien 
und Erlasse hatten hier immer wieder eine neue Rechtslage geschaffen, die sich dann 


* Hugo de Novo Castro: Sent. IV, d.1, q.1; d.2, q. 1: Cod. Washington 88, 
f. 1v—4v; 11v —12r. 

8! Aureoli: Sent. IV, d. 1, q. 4: ed. Romae 1605, 17 f. 

2 Franciscus de Marchia: Sent. IV, d.2, q. un.: Cod. lat. Chigi B. VII. 113, 
f. 178r—180v. 

8 Diese Theorie Hugos weist eine gewisse Verwandtschaft auf mit der Wilhelms von 
Nottingham, unterscheidet sich aber doch in einigen wichtigen Punkten; eine gegenseitige Be- 
einflussung scheint mir nicht vorzuliegen. 

5 Johannes de Bassolis: Sent. IV, d.1, q. 1, a. 1—4: ed. Paris 1516/17, IV, 
f. 8r—13v. 

85 Ed. cit. f. 9v — Darlegung; f. 11v = Kritik. 

55 Explicit lectura fratris Joannis de bassolis super quartum sententiarum lectum ab 
eodem remis. Anno Domini milesimo CCCXIII®. Gesamtkatalog der Wiegendrucke, Leipzig 
1928, III, 571. — Chronica Fratris Nicolai Glassberger, ed. in: Analecta Franciscana Il, 
Quaracchi 1887, 120. — Vgl. M. Pasiecznik, John de Bassolis O. F. M., in: FrancStudies 
13 (1953) IV, 59—77; 14 (1954) 49—80. 

*' E. Longpre, Bassoles (Jean de), in: Catholicisme, Paris 1948, I, 1304. 

*5 A. Emmen, Einführung in die Mariologie der Oxforder Franziskanerschule, in: 
FranzStud 39 (1957) 169, Anm. 74. 

89 Vgl. oben S. 251f. 
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häufig in den Sentenzenkommentaren der Zeit widerspiegelt”. Hugo de Novo Castro be- 
ruft sich nun bei der Behandlung dieser Frage’! auf die den Mendikanten günstige Konsti- 
tution Benedikts XI. Inter cunctas vom 3. Februar 13049? ‚und erwähnt nichts von ihrer 
Zurücknahme auf dem Konzil von Vienne durch die Konstitution Dudum vom 6. Mai 1312 
und der Erneuerung der Konstitution Bonifaz’ VIII. Super cathedram®®. Dieses argumentum 
ex silentio ist gewiß allein nicht durchschlagend. Aber es gilt hier folgendes zu bedenken: 
Schon bald nach dem Vienner Konzil brach unter den Theologen und Juristen ein Streit 
darüber aus, ob diese Bestimmung des Konzils sogleich in Kraft trete (weil nur eine Er- 
neuerung der Konstitution Bonifaz’ VIII.) oder erst zusammen mit den übrigen Konzils- 
dekreten, die nach einer ausdrücklichen Erklärung des Papstes auf dem Konzil ihre Gültig- 
keit erhalten sollten, sobald sie in einer päpstlichen Bulle den Universitäten zugestellt wor- 
den seien? 

Der angesehene Pariser Magister aus dem Weltklerus, Johannes de Polliaco, von dem 
bereits oben die Rede war, behauptete die sofortige Geltungskraft dieses Dekretes und 
stellte in der Frage nach den Beichtprivilegien der Dominikaner und Franziskaner und nach 
der Jurisdiktionsgewalt der Pfarrer weitere den Mendikanten ungünstige Behauptungen 


*? Es heißt bei Olivi: „An confessus alteri quam proprio sacerdoti habenti a papa 
licentiam audiendi confessionem, sicut habent fratres minores per privilegium Domini Mar- 
tinı pape, teneatur confiteri eadem peccata proprio sacerdoti.'* Sent. IV, d. 17, q. 12: Florenz, 
Nat., Cod. 2094, f. 188v. — Diese Stelle zeigt, daß Olivi das vierte Buch seines Sentenzen- 
kommentars erst nach dem Erlaß der päpstlichen Bulle Ad fructus uberes vom 13. 12. 1281 
verfaßt hat; vgl. V. Heynck, Zur Datierung der Sentenzenkommentare des Petrus Johannis 
Olivi und des Petrus de Trabibus, in: FranzStud 38 (1956) 378. 

Bei Richard von Mediavilla findet sich die Bemerkung: ,,Praeterea Papa in pri- 
vilegio concesso Minoribus et Praedicatoribus super confessionibus audiendis et Eremitanis in 

rivilegio speciali noviter emanato . . .'* Sent. IV, d. 17, a. 3, q. 2: ed. Venedig IV, f. 96. — 

ichard bezieht sich hier auf die am 27. 11. 1294 erlassene Konstitution Papst Cölestins V., 
durch die er die durch die Bulle Ad fructus uberes den Dominikanern und Franziskanern 
gewährten Privilegien auch auf die Augustinereremiten ausdehnte. Die Bemerkung läßt er- 
kennen, daß Richard sein viertes Buch erst nach 1294 vollendet hat. Er hatte bereits vor 
1283 in Paris über die Sentenzen gelesen; er hat diese Vorlesungen aber offenbar nachträglich 
für die Veröffentlichung umgearbeitet und erweitert. 

Bei Duns Scotus heißt es in der Reportatio maior des vierten Buches: ,,Patet in nova 
constitutione Inter cunctas. Rep. maior IV, d. 17, q. un., n. 13: ed. Vives 24, 279. — Ge- 
meint ist die Konstitution Benedikts XI. Inter cunctas vom 7. 2. 1304. Daraus ersieht man, 
daß die Bearbeitung des vierten Buches durch Scotus erst nach diesem Datum und offen- 


bar bald darauf erfolgt ist, während er seine Vorlesung über dieses Buch bereits im Som- 


mer 1303 gehalten hat. 

Petrus de Palude beruft sich in seinem Sentenzenkommentar bei der Behandlung 
der Beichtprivilegien wiederholt auf die genannte Konstitution Benedikts XI. Inter cunctas, 
ohne ihre Zurücknahme auf dem Konzil von Vienne durch die Konstitution Dudum vom 
6. 5. 1312 und die Erneuerung der Konstitution Bonifaz? VIII. Super cathedram zu er- 
wähnen. Das läßt erkennen, daß das vierte Buch seines Sentenzenkommentars vor diesem 
Datum vollendet war. 

Vgl. auch L. Hödl, Zum Streit um die Bußprivilegien der Mendikantenorden in Wien 
im 14. und beginnenden 15. Jahrhundert, in: ZKathTh 79 (1957) 129—169; ders., Richard 
von Erfurt OM als Verfasser der ,,Franziskanischen/: Redaktion des Kommentars zum 4. Sen- 
tenzenbuch des Heinrich von Friemar d. J. OESA, in: MünchThZ 8 (1957) 138—139. 


?1 Sent. IV, d. 17, q. 2: Cod. Washington 88, pag. 73. 


92 | Quintus casus est, si aliqui eximantur per privilegium et sacerdoti proprio praeci- 
piatur dare eucharistiam isti, dato quod non sit sibi confessus; sed sufficere debet sacerdoti, 
quod dicat se confessum isti, qui potuit, sicut dicit constitutio domini Benedicti." loc. cit. 


74; vgl. Anm. 40. 
? Vgl. Müller, Konzil von Vienne 545 f. 
9? Koch, Johannes de Polliaco 392. 
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auf?. So in seinem im Advent 1312 gehaltenen Quodlibet, q. 14. Ihm trat sogleich der Ma- 
gister der Franziskaner (wohl der damalige Magister regens Martin von Abbeville) entgegen. 
Johannes setzt sich mit ihm im zweiten Teil der q. 14 auseinander. Auf eine erneute Be- 
handlung dieses Themas durch Johannes im Mai 1314 griff der Magister der Dominikaner, 
Petrus de Palude, in die Debatte ein, und zwar in seinem im Advent 1314 gehaltenen Quod- 
libet. Johannes de Polliaco antwortete in seiner Determination am 7. Mai 1315. Noch am 
Nachmittage desselben Tages nahm der Magister der Franziskaner (wohl der Magister regens 
Arnald Royard) dazu Stellung, rief aber mit seinen Ausführungen bei vielen Zuhórern 
lebhaften Widerspruch hervor. Der Streit verschürfte sich. In einer Predigt zu Cambrai 
legte der Pariser Magister noch einmal seinen Standpunkt in dieser Frage dar. Daraufhin 
reichten Dominikaner und Franziskaner im November 1317 bei der päpstlichen Kurie in 
Avignon eine Anklageschrift gegen ihn ein. Jos. Koch vermutet, daß vor allem der Pariser 
Franziskanerkonvent oder seine vornehmsten Mitglieder „die Seele der Anklage“ waren®®. 
Der bald darauf gegen Johannes eingeleitete Prozeß zog sich mehrere Jahre hin und fand 
mit der Verurteilung einiger seiner Thesen durch die Konstitution Vas electionis vom 24. | 
Juli 1321 seinen Abschluß, wie bereits oben vermerkt wurde”. Johannes de Polliaco leistete 
wenige Tage darauf, am 27. Juli, in seinem Hörsaal zu Paris vor 300 Hörern einen feier- 
lichen Widerruf der vom Papst verurteilten Sátze. 


Wenn nun Hugo de Novo Castro in diesen Jahren, vor allem in der Zeit von 1312/13 
—1317 in Paris über die Sentenzen gelesen hätte, so wären seine Ausführungen zu diesem 
Thema wohl nicht so ruhig und leidenschaftslos ausgefallen, wie es tatsächlich der Fall ist?5; 
vor allem hätte er sich nicht einfachhin auf die vom Vienner Konzil aufgehobene Konstitu- 
tion Benedikts XI. berufen kónnen, ohne irgendwie zu der damals so hitzig erórterten Frage 
nach ihrer weiteren, einstweiligen Gültigkeit Stellung zu nehmen. Seine Lehrtätigkeit ist 
also offenbar früher anzusetzen. 


c) Hugo de Novo Castro kommt bei der Behandlung der Frage, ob den unmündigen 
Kindern in der Taufe nicht nur die Erbschuld vergeben, sondern auch die Gnade und die 
Tugenden eingegossen würden, auch auf die eigentümliche Rechtfertigungslehre des Petrus 
Johannis Olivi zu sprechen®®. Nach Olivi wird der Mensch einzig durch die Mitteilung des 
Verdienstes Christi gerechtfertigt; und diese gnadenvolle Beziehung zu Christi Verdienst 
ist es, die die Sakramente unmittelbar bewirken. Wem freilich so ob der Übereignung des 
Verdienstes Christi die Sündenschuld nachgelassen worden ist, dem schenkt der Herr in 
demselben Augenblick auch die habituelle Gnade und caritas, die ihm ein gottgefälliges, 
verdienstvolles Handeln ermóglicht. Da nun die unmündigen Kinder zu einem solchen tu- 
gendhaften, verdienstlichen Handeln noch nicht fáhig sind, genügt ihnen zur Rechtfertigung 
die durch die Taufe vermittelte communicatio meriti Christi. 


Ia allen Anklageschriften, die von 1280/81 bis zum Konzil von Vienne gegen Olivi 
aufgestellt worden sind, wird diese eigentümliche Auffassung von der Gnadenwirksamkeit 


? Koch, Johannes de Polliaco 398 ff. 
®»° Koch, Johannes de Polliaco 407 f. 
9? Vgl. oben S. 251. 


Einen ganz anderen Widerhall hat diese Kontroverse in dem Sentenzenkommentar des 
Landulf Caracciolo gefunden; vgl. oben S. 251 f. 


? „Utrum parvulis in baptismo infundantur gratia et virtutes.'* Sent. IV, d.4, q. 1: 
Cod. Washington 88, pag. 19. — Zu Olivi vgl. V. Heynck, Zur Bußlehre des Petrus Jo- 
hannis Olivi, in: FranzStud 38 (1956) 39—65; 150—176; ders., Zum Problem der sakramen- 
talen Gnade in der Scholastik. Der Olivi-Schüler Petrus de Trabibus über gratia sacramen- 


talis und gratia virtualis, in: Theologie in Geschichte und Gegenwart (Festgabe M. Schmaus), 
München 1957, 777—806, bes. 797 ff. 
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der Kindertaufe angeführt. Auch das Konzil selbst hat aus dem umfangreichen Anklage- 
material gegen Olivi diesen Punkt — neben drei weiteren — herausgegriffen und dazu 
Stellung genommen!?!, Es erklärt die entgegengesetzte Lehre, daß nämlich nicht nur den 
Erwachsenen, sondern auch den unmündigen Kindern in der Taufe die informierende Gnade 
samt den Tugenden eingegossen würde, für besser begründet und den Aussprüchen der hl. 
Väter und der zeitgenössischen Theologen entsprechender. 


Hugo de Novo Castro führt nun diese Auffassung Olivis von der Gnadenwirksamkeit 
der Kindertaufe kurz an und lehnt sie mit einer eingehenden Begründung ab. Es fehlt aber 
jede Bezugnahme auf das Vienner Konzil. Das läßt darauf schließen, daß bei Abfassung 
seines Kommentars die Konzilsentscheidung noch nicht ergangen oder noch nicht all- 
gemein bekannt war. 

Alle diese Überlegungen können gewiß die Frage nach der Datierung seines Sentenzen- 
kommentars nicht endgültig entscheiden. Aber sie legen doch die begründete Vermutung 
nahe, daß er vor 1312/13 entstanden ist. Dann freilich ist unsere zu Beginn ausgesprochene 


" Annnahme seines Magisteriums um 1319/20 oder 1320/21 nicht sehr wahrscheinlich, aber 


immerhin möglich. Manche Ordensleute werden damals nach ihrer Sentenzenvorlesung zu 
Paris mehr als vier Jahre (die von den Universitätsstatuten vorgeschrieben waren) auf ihr 
Lizentiat haben warten müssen!??. 

Man könnte noch die Frage aufwerfen, ob nicht Hugo zweimal die Sentenzenbücher er- 


klärt hat, wie es etwa bei Petrus Aureoli? und ein wenig später bei Alfred Gonteri!* zu- 
trifft, und somit der erhaltene Kommentar nicht auf seine Pariser Vorlesungen zurück- 


geht. In der Tat ist uns der Sentenzenkommentar Hugos — wenigstens einige Bücher — in 


einer doppelten Fassung erhalten, wie wir sogleich noch näher hören werden. Es scheint 
aber, daß es sich nach Ausweis der Hss bei der zweiten, längeren Fassung nur um eine vom ` 
Autor selbst überarbeitete und erweiterte Reportation seiner ursprünglichen Vorlesungen 
handelt. 


Zusammenfassend kónnen wir sagen: Eine sichere Datierung der Pariser Sentenzen- 
vorlesungen des Hugo de Novo Castro ist bei dem Fehlen ausdrücklicher Zeugnisse nicht 
möglich; alles spricht aber dafür, daß sie in die ersten Jahre des zweiten Jahrzehnts des 
14. Jahrhunderts fallen. p i 


19 Vgl, J. Koch, Das Gutachten des Aegidius Romanus über die Lehre des Petrus 
Johannis Olivi, in: Scientia Sacra (Festschrift Kard. Schulte), Köln 1935, 142—168; vgl. 
bes. 144 f.; dazu G. Fussenegger, „Litera septem sigillorum“ contra doctrinam Petri Ioan- 
nis Olivi edita, in: ArchFrancHist 47 (1954) 45—53. 


111 Müller, Konzil von Vienne 385. 


1? Der Franziskaner Martin von Abbeville war bereits 1303 Baccalaureus der Theologie. 
Als solcher wird er in dem Verzeichnis aufgeführt, das die Namen der Appellanten enthält, 
die sich in dem Streit zwischen Papst Bonifaz VIII. und Philipp dem Schónen auf die Seite 
des französischen Königs gestellt haben; vgl. E. Longpré, L. B. Jean Duns Scot. Pour le 
Saint Siege et contre le gallicanisme (25—28 juin 1303), in: La France franciscaine 11 
(1928) 10. Er hat also offenbar vor Scotus, 1302/04, in Paris über die Sentenzen gelesen. 
Magister actu regens wurde er aber erst 1312/13; vgl. Glorieux, Maitres franciscains 332. 
Der Dominikaner Johannes de Prato las 1312/13 über die Sentenzen und’wurde erst 1318 Ma- 
gister; vgl. Koch, Durandus 62f. Vgl. auch oben Anm. 18. 


13 Vgl. A. Maier, Zu einigen Sentenzenkommentaren 369—399; vgl. oben S. 250. 


13 V, Doucet, Der unbekannte Skotist des Vaticanus lat. 1113 Fr. Anfredus Gonteri 
O. F. M. (1325), in: FranzStud 25 (1938) 201—240; L. Amorós, Anfredo Gontero, O. F. M., 
discipulo de Escoto y lector en el estudio general de Barcelona, in: Revista española de Teo- 
logia 1 (1940) 545—572. 


17. Franz. Studien, 43. Jahrg., Heft 2/3 
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II. Seine Schriften 


Hugo de Novo Castro hat einen Sentenzenkommentar, einen Traktat De victoria 
Christi contra Antichristum und ein Quodlibet verfaßt; weitere ihm zugeschriebene Werke 
sind in ihrer Echtheit zweifelhaft. 


a) Der Sentenzenkommentar ist in folgenden Handschriften auf uns gekommen!: 


Buch I: Danzig, Stadtbibliothek, Cod. 1969. 
Florenz, Bibl. Laurenziana, S. Croce Plut. XXX, dext. 2. 
Paris, Nationalbibliothek, Cod. lat. 15864. 


Buch II: Cambrai, Stadtbibliothek, Cod. 267. 
Casale, Monferrato, Seminarbibliothek, Cod. I. B. 4. 
Danzig, Stadtbibliothek, Cod. 1969. 
Falconara, Bibliothek der Franziskaner, 11 (nur dist. 1—20). 
Florenz, Nationalbibliothek, Conv. sopp. A. 3. 641. 
Neapel, Nationalbibliothek, Cod. VII. G. 100. 
Paris, Nationalbibliothek, Cod. lat. 15865. 
Paris, Nationalbibliothek, Cod. lat. 15866. 
Sarsano, Stadtbibliothek, Cod. E. 36. 
Tortosa, Kapitelsbibliothek, Cod. 125. 
Valencia, Kapitelsbibliothek, Cod. 148. 
"Vatikanische Bibliothek, Cod. lat. 984. 


Buch III: Florenz, Nationalbibliothek, Conv. sopp. A. 3. 641. 
Lüneburg, Ratsbücherei, Cod. theol. 2°, 21. 
Madrid, Nationalbibliothek (Palacio), Cod. 512. 
Padua, Antoniana, Cod. VIII, 148. 
Paris, Nationalbibliothek, Cod. lat. 15865. 
Valencia, Kapitelsbibliothek, Cod. 148. 
Vatikanische Bibliothek, Chigi B. VI. 96. 
Wien, Nationalbibliothek, Cod. 1423. 


Buch IV: Assisi, Stadtbibliothek, Cod. 153. 
Heiligenkreuz, Zisterzienserstift, Cod. 137. 
Leipzig, Universitütsbibliothek, Cod. 470. 
Lüneburg, Ratsbücherei, Cod. theol. 29, 21. 
Madrid, Nationalbibliothek (Palacio), Cod. 512. 
Padua, Antoniana, Cod. VIII, 148. 
Vatikanische Bibliothek, Chigi B. VI. 96. 
Washington, Holy Name College, Cod. 88. 
Wien, Nationalbibliothek, Cod. 1423. 


Nach Doucet? enthált vielleicht auch der Cod. 116 der Lübecker Stadtbibliothek das 
I.—III. Buch Hugos. Einzelne Quästionen sind erhalten in Vat. lat. 4971, f. 25v = II, d. 2, 
q. 5; Vat. Barb. 791, f. 91v = III, Principium; Florenz, Nat., F. 3. 606, f. 342v—343v = IV, 
d. 50, q. 2. 3. 


Für das zweite Buch haben Amorós und Emmen zwei Redaktionen nachgewiesen?, die 
sich erheblich voneinander unterscheiden. Die erste Fassung ist enthalten in der Hs von 


1 Vgl. Amorós, Hugo von Novo Castro 186ff.; Emmen, Hugo de Novo Castro. 
131f.; Auweiler, De Codice Commentarii 570—573; Stegmüller, Repertorium n. 366; 
Doucet, Commentaires n. 366. 

? Doucet, Commentaires, n. 366; ferner n. 722. 


* Amorós, Hugo von Novo Castro 184; Emmen, Hugo de Novo Castro 132 f. 
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Valencia, die zweite in den Hss von Florenz und Tortosa; die übrigen Hss des zweiten 
Buches sind noch nicht daraufhin geprüft worden. Der Umfang der zweiten Redaktion über- 
trifft bei weiten den der ersten. ,,Die ersten 17 Distinktionen [der zweiten Fassung] haben 
eine mehr oder weniger ausgedehnte Einleitung; die Einteilung der Quästionen in Artikel 
ist sehr sorgfältig durchgeführt und angegeben ^ (Amorós). In der ersten Fassung fehlen 
Prolog wie die Einleitungen zu den Distinktionen; „außerdem ist die Einteilung in Artikel 
sehr rudimentär und die ganze Anlage viel kürzer‘. In allen drei Hss wird der Kommentar 
Hugos als ,lectura! bezeichnet, in der Pariser Hs als Reportata; in den Hss von Florenz 
und Tortosa wird aber hinzugefügt: ,„. . . fratris Hugonis . . . suppletus ab eodem“. Daraus 
kann man schließen, daß es sich bei der zweiten Redaktion wahrscheinlich um eine nach- 
träglich vom Autor selbst überarbeitete und erweiterte Fassung der ursprünglich auf eine 
und dieselbe Vorlesung zurückgehenden Reportation handelt. Als weitere Zeugen für diese 
zweite Redaktion kónnen wir zu den von Amorós und Emmen genannten Hss noch die von 
Casale und Sarsano hinzufügen‘. Auch hier findet sich im Explicit die Bemerkung: „supple- 
tus ab eodem‘‘. Wann Hugo diese Umarbeitung vorgenommen und vollendet hat, läßt sich 
nicht genau bestimmen; da er aber im zweiten Buch (d. 2, q. 5) sein (noch nicht wiederauf- 
gefundenes) Quodlibet zitiert’, wird sie erst nach seinem Magisterium an der Pariser Uni- 
versität erfolgt sein. 


Auch für das dritte Buch konnte Amorós zwei verschiedene Fassungen feststellen‘. Bei 
einem Vergleich des Kommentars der Hs von Florenz mit dem der Hs von Valencia zeigt 
sich eine Übereinstimmung bis zur Dist. 32; „von da ab gehen sie weit auseinander, nicht 
nur was die Ausdehnung betrifft, sondern sogar die behandelten Themen‘. C. Balić macht 
in diesem Zusammenhang auf den Cod. 42 der Dominikanerbibliothek von Dubrovnik/Ra- 
gusa aufmerksam, der einen anonymen Kommentar zum dritten Buch der Sentenzen ent- 
hält’. Bei einer Untersuchung seiner Lehre von der Unbefleckten Empfängnis? ergab sich, 
daß der Text der Immakulata-Quästion weitgehend mit dem Text übereinstimmt, den A. 
Emmen aus dem Sentenzenkommentar Hugos auf Grund der Hs von Valencia herausgegeben 
hat. Dieser edierte Text erscheint als „simplex et incompleta abbreviatio illius inediti**. 
Wir habeu hier anscheinend in dem anonymen Kommentar die längere Fassung des dritten 
Buches Hugos vor uns. Zu dieser Annahme neigt offenbar Balić, und Bonnefoy unterschei- 
det neuerdings bei Hugo ausdrücklich zwischen einer kürzeren und längeren Fassung seines 
dritten Buches!?, ; 


Diese Frage bedarf aber noch einer sorgfältigen Prüfung. Wie wir feststellen konnten, 
stimmt das Explicit der Raguser Hs wörtlich mit dem Explicit überein, mit dem in der 
Lüneburger Hs theol. 2? 19 das dritte Buch des Skotisten Alfred Gonteri endet!!. Es heißt 
in der Raguser Hst: ,.. . dico quod lex gratie levior est, quia lex amoris et non timoris, et 
ideo salvator ad istam levitatem nos alliciens dixit (Iugum meum suave est et onus meum 
leve), cui sit laus et virtus per infinita secula seculorum. Amen. Finito libro sit laus et 


t Vgl. Abate, Antichi manoscritti 485 f. 

5 Vgl. Doucet in: ArchFrancHist 29 (1936) 403, Anm. 2, 

* Amorós, Hugo de Novo Castro 184 f. 

1 Balié, Alte Handschriften 7 f. s 

8 Balić, Duns Scotus 57 ff. 82£.; ders., De significatione interventus 120. 147 f. 

? Emmen, Hugo de Novo Castro 139—147. 

? Bonnefoy, Duns Scot 237—241. 

1! Der Kommentar des Alfred Gonteri zum dritten Buch der Sentenzen steht in der ge- 
nannten Hs f. 93r—172v. Es ist die einzige bekannte Hs, die das ganze dritte Buch enthält. 
Die sonst noch bekannte Hs: Pamplona, Cathedral 5 ist unvollständig; sie bricht mitten 
in der Behandlung der Dist. 24 ab. Vgl. V. Heynck, Studien zu Johannes von Erfurt. I. Das 
vierte Buch seines Sentenzenkommentars, in: FranzStud 40 (1958) 342. 

12 Balié, Alte Handschriften 7. 
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gloria Christo. Amen. Amen. Amen.‘ In der Lüneburger Hs lesen wir?: „... dico quod lex 
gratie levior est, quia lex amoris et non timoris, et ideo salvator ad istam levitatem nos 
alliciens dixit: iugum meum suave est et onus meum leve, sicut dictum est supra in corpore 
questionis. Cui sit laus per infinita secüla seculorum. Amen.“ 


Ob auch vom ersten und vierten Buch zwei verschiedene Redaktionen existieren, will 
Amorós wegen Mangels an Vergleichsmaterial nicht entscheiden. Da von den drei allein be- 
kannten Hss des ersten Buches die Kommentare der Pariser und Florentiner Hs offenbar 
übereinstimmen — so müssen wir wenigstens nach den Angaben von Amorös vermuten —, 
so würe nur noch die Danziger Hs zu untersuchen. 


Für das vierte Buch nimmt A. Mruk eine doppelte Redaktion antt. Als Zeuge für die 
Redactio A nennt er den Cod. Washington 88 und für die Redactio B den Cod. Vat. Chigi 
B. VI. 96. In dem bisher nur erschienenen Teildruck seiner Dissertation geht er aber nicht 
nüher darauf ein. 


Eine Durchsicht der Bußlehre Hugos zeigte uns jedoch, daß die Chigi-Hs und der Cod. 
"Washington 88 hier in bezug auf Zahl, Darlegung und Durchführung der Fragen nicht 
voneinander abweichen. Besonders auffällig ist hier die Anordnung einzelner Quästionen: 
In beiden Hss beginnt die Dist. 15 mit der Quástion!*: „Utrum contritio, confessio, satisfactio 
sint partes poenitentiae“, eine Frage, die bei den übrigen Scholastikern in Dist. 16 behandelt 
wirdi*. Umgekehrt werden fünf die Restitutionslehre betreffende Fragen, die in den übrigen 
Sentenzenkommentaren zur Dist. 15 gehóren, hier in Dist. 16 erórtert". Die von Scotus in 
„Dist. 16 breit diskutierte Frage!?: „Utrum in deletione peccati expulsio culpae et infusio 
gratiae sint duae mutationes realiter diversae‘‘, eröffnet bei Hugo die Dist. 22; sie lautet 
hiert’: „Utrum in deletione peccati expulsio culpae et infusio gratiae sint duae mutationes 
realiter differentes.‘“ 


Nach Pelster soll die Leipziger Hs 470 eine von der Chigi-Hs verschiedene Redaktion 
des vierten Buches Hugos bieten?. Beim Studium der Bußlehre konnten wir jedoch keiner- 
lei Unterschiede feststellen. Alle drei genannten Hss stimmen hier im wesentlichen unter- 
einander überein. Das schließt natürlich die Möglichkeit nicht aus, daß sich in anderen 
Distinktionen Unterschiede aufweisen lassen. Hier bedarf es noch einer umfassenden Prüfung 
des ganzen vierten Buches. 


b) Das zweite von Hugo de Novo Castro stammende Werk De victoria Christi contra 
Antichristum läßt sich genau datieren. Es ist, wie aus einer Angabe der Schrift selbst her- 
vorgeht, 1319 geschrieben: ,,Fluxerunt autem modo, scilicet tempore hoc quo factus est iste 
libellus, a Nativitate Christi MCCC et decem novem annos. „Wie der Verfasser in der 
Vorrede beteuert, will er sich nicht müßigen Vorstellungen über den Weltuntergang hin- 
geben, sondern sich nur an das halten, was inıder Hl. Schrift steht. Er kommt daher zum 
Schluf, man wisse weder Tag, noch Monat, noch Jahr, wann sich die Prophezeiungen über 
das Ende der Tage erfüllen werden**?!, 


13 Loc. cit. 172r. 

1t Mruk, De natura matrimonii, pag. VII. 

15 Cod. Washington 88, pag. 64; Cod. Chigi B. VI. 96, f. 69r. 

55 Vgl. etwa Thomas von Aquin : Sent. IV, d. 16, q. 1, qc. 1. 2. 3.: Vives 10, 38 f£; 
Petrus von Tarantasia: Sent. IV, d. 16, q. 1, a. 1: Tolosae 1652, 170 f.; Richard von 
Mediavilla: Sent. IV, d. 16, a. 1, q. 1: Venetiis 1509, IV, 77v; Duns Scotus: Ord. IV, 
d. 16, q. 1: Vives 18, 416 ff. 

1 Cod. Washington, pag. 67—71; Cod. Chigi, f. 70v —72r. 

18 Scotus: Ord. IV, d. 16, q. 2: 18, 427 ff.; Rep. maior IV, d. 16, q. 2: 24, 262 ff. 

1% Cod. Washington, pag. 90 f.; Cod. Chigi, f. 80rv. 

2 Pelster, Franziskanerlehrer 297. 

2t Amorós, Hugo von Novo Castro 188 f. 
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Von dieser Schrift zählt Amorós folgende Hss auf: 

Danzig, Stadtbibliothek, Cod. 1955. 

Durham, Bishop Cosin's Library, Cod. V. 11. 5. 12. 

Erlangen, Universitütsbibliothek, Cod. 314. 

Klosterneuburg, Stiftsbibliothek, Cod. 306. 

München, Staatsbibliothek, Cod. lat. 11779. 

Paris, Nationalbibliothek, Cod. lat. 16393. 

Wien, Nationalbibliothek, Cod. 3119, 3496, 4143 und 5134. 

Frankfurt a. M., Stadtbibliothek, Cod. 119. 


Dazu kommt noch Vat. Barb. lat. 489?, 1471 erschien eine Druckausgabe bei Joh. 
Sensenschmidt in Nürnberg”. ` 

€) Bisher noch nicht wieder aufgefunden ist das Quodlibet Hugos, auf das er selbst 
im zweiten Buch seines Sentenzenkommentars verweist: „Illud quod creatur nullo addito 
conservatur, ut patet ex dictis in Quodlibet, q. 12a“: Sent. II, d. 2, q. 5?*. 

d) Hugo de Novo Castro werden noch folgende Schriften zugeschrieben: De finali 
iudicio; Memoriale de commercio indulgentiarum (erhalten in Cod. lat. 16089 der Pariser 
Nationalbibliothek) sowie zwei mariologische Werke: Mariale (erhalten in Cod. lat. 3487 
derselbea Bibliothek) und eine Collatio de immaculata conceptione B. V. M. Die Echtheit 
dieser Schriften wird aber von Amorós und Emmen mit Recht in Zweifel gezogen. Bei dem 
ersten Werk handelt es sich vermutlich um eine ungenaue Bezeichnung für die vorhin ge- 
nannte Schrift De victoria Christi contra Antichristum. Die Zuteilung der Schrift über die 
Mißbräuche beim Ablaßwesen an unseren Franziskaner fußt auf einer am oberen Rande der 
Hs stehenden, beim Einbinden verstümmelten Verfasserangabe, wo man noch die Worte 
liest: Castro novo, Minor. Daß hier Hugo zu ergänzen ist, wie Hauréau annimmt’, ist 
möglich, bedarf aber noch einer näheren Nachprüfung. Gegen die Echtheit der beiden 
Schriften über die Unbefleckte Empfängnis macht Emmen, einer der besten Kenner des 
mariologischen Schrifttums dieser Zeit, geltend”, daß keiner der vielen Franziskanertheo- 
logen, die im 14. und 15. Jahrhundert über die Unbefleckte Empfängnis geschrieben haben 
und sich mit dem Franziskanerschrifttum auf diesem Gebiete wohl vertraut zeigen, etwas 
von einem besonderen Traktat Hugos über diese damals so umstrittene Lehre wissen, son- 
dern nur die Immakulata-Quästion seines Sentenzenkommentars erwähnen und daraus zi- 
tieren. Vielleicht liegt hier eine Verwechselung mit Andreas de Novo Castro vor, der 
einen Tractatus de conceptione Virginis gloriosae verfaßt hat. Diesem Franziskanertheologen 
ist auch der in dem Cod. 232 der Kolmarer Stadtbibliothek enthaltene Kommentar zum 
zweiten Sentenzenbuche zuzuschreiben, den Stegmüller (Repertorium, n. 366,1) Hugo de 
Novo Castro zuweist?$, 


III. Lehrrichtung und Bedeutung 


1. Eine umfassende Studie über die philosophischen und theologischen Lehranschau- 
ungen Hugos de Novo Castro steht noch aus. Wir sind nur über seine Stellung in einzelnen 
Fragen unterrichtet. H. Schwamm legt im Rahmen einer größeren Untersuchung Hugos 
Ansicht von dem góttlichen Vorherwissen dar?. M. Schmaus berichtet über seine Theorie 


22 Vgl. Doucet in: ArchFrancHist 29 (1936) 403, Anm. 1. 

2 Vgl. Hain, Repertorium bibliographicum n. 8993; vgl. Straganz, Unsere schola- 
stischen Lebrer 179. ? Vgl. Doucet, in: ArchFrancHist 29 (1936) 403, Anm. 2. 

? Vgl. Langlois, Hugues de Novo Castro 349; Amorós, Hugo von Novo Castro 
189 f.; Emmen, Hugo de Novo Castro 130 f. 

2 Vgl. Langlois, Hugues 349; Amorós, Hugo von Novo Castro 190. 

"7 Emmen, Hugo de Novo Castro 131. 

28 Vgl. Szabó, Andreas de Novo Castro 118—146. 

? Schwamm, Das göttliche Vorherwissen 224—234. 
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von den relativen HER der Heiligsten Dreifaltigkeit”. A. Lang gibt 
uns einen kurzen Einblick in seine Auffassung von der Glaubensbegründung?'. O. Lottin 
untersucht seine Stellung in der scholastischen Kontroverse über die Gaben des Heiligen 
Geistes und über die eingegossenen moralischen Tugenden?, A. Emmen würdigt seine Lehre 
von der Unbefleckten Empfängnis Mariens und ediert seine Immakulata-Quästion®®. A. Mruk 
` berücksichtigt ihn bei seiner Behandlung der Ehelehre der Franziskanertheologen des 14. 
Jahrhunderts?, Alle stimmen darin überein, daß Hugo ein treuer Anhänger der Lehre des 
Johannes Duns Scotus ist, sich freilich in einzelnen Fragen seine Freiheit wahrt. Schwamm - 
bezeichnet ihn als „guten Durchschnittsskotisten* und schreibt zusammenfassend**: „Hugo 
de Novocastro schließt sich in der Lösung des Problems und aller zusammenhängenden Fra- 
gen treu an Scotus an. Er ist wohl der Hauptvertreter der normalen Art, in der die ersten 
Anhänger des Doctor subtilis diese Fragen behandeln. Dies geht auch daraus hervor, daß 
z.B. Petrus de Aquila, der sog. Scotellus, in seinen Ausführungen über das göttliche Vor- 
herwissen bis in die Einzelheiten von Hugo abhängt, wie wir sehen werden.“ Hugo gehört 
auch zu den ersten Franziskanerlehrern, die nach Scotus die Unbefleckte Empfängnis Ma- 
riens annehmen und verteidigen. 

Amorös hat das erste Buch Hugos auf seine Zitate anderer Scholastiker und seine 
Stellung zu ihren Ansichten geprüft und kommt zu dem Ergebnis?*: „Hugo hält sich im all- 
gemeinen skrupulös an Scotus; dieser ist ihm der ‚Magister quem sequor‘. Dabei führt er 
aber auch persönliche Argumente an, um seine Aufstellungen zu rechtfertigen. Nicht wenige 
Fragen legt er nach seinen ganz eigenen Gesichtspunkten vor. 

Unter den vielen Doktoren, gegen die Hugo sich wendet, steht der hl. Thomas an 
erster Stelle; ihn pflegt er in systematischer Weise einer scharfen Kritik zu unterwerfen, wo 
es sich um Meinungsverschiedenheiten der Schule handelt. Nichtsdestoweniger stützt er sich 
auf seine Autorität, um die opiniones beider Schulen oder auch seine eigene Stellungnahme 
zu verteidigen. i 

Nach St. Thomas wird Heinrich von Gent, den Hugo gewöhnlich Doctor Subtilis 
nennt, am meisten bekämpft. Ferner erscheinen in seinen Kritiken Durandus a S. Porciano, 
Gottfried von Fontaine, Aegidius von Rom, Jakob von Viterbo u.a. Um die doktrinellen 
Strömungen an der Pariser Universität kennenzulernen, wäre es sehr interessant und lehr- 
reich, die unzähligen anonymen Ansichten zu identifizieren, die in Hugos Schriften ange- 
deutet werden.“ 

Was Amorós hier über die Stellung Hugos zu Duns Scotus darlegt, fanden wir beim 
Studium seiner Bußlehre bestätigt. Immer wieder wird Scotus ausdrücklich genannt oder 
als Doctor noster, Doctor iste angeführt. Es scheint, daf Hugo seinen Vorlesungen ganz be- 
wußt den Sentenzenkommentar des Doctor subtilis zugrunde gelegt hat. Er nimmt immer 
wieder darauf Bezug, begnügt sich zuweilen mit einer bloßen Wiedergabe der Scotischen 
Ansicht ohne eigene Stellungnahme; zuweilen läßt er auch durchblicken oder spricht es 
offen aus, daß ihm nicht alle Aufstellungen oder Begründungen berechtigt zu sein scheinen. . 
So bemerkt er einmal bei der Behandlung der Frage nach dem Wiesen der habituellen Sünde 
zu einer Beweisführung des Scotus: „Istam rationem non intelligo**?7, 

. Gewöhnlich wird angenommen, daß Hugo den Doctor subtilis persönlich gekannt und 
unter ihm in Paris studiert hat. Eine gewisse Wahrscheinlichkeit spricht dafür; aber aus- 
drückliche Zeugnisse liegen uns darüber nicht vor. 


9 Schmaus, Liber propugnatorius 539—541. t Lang, Glaubensbegründung 113 f. 
3? Lottin, Psychologie et Morale IV, 725—729. 745—748. 

SE Emmen, Hugo de Novo Castro 133—147. 

33 Mruk, De natura matrimonii 13 ff. 20 ff. 31—34. 39 f. 50. 

5 Schwamm, Das göttliche Vorherwissen 239. 

3$ Amorós, Hugo von Novo Castro 185. 

?* Sent. IV, d. 14, q. 1: Cod. Washington 88, f. 60r; Cod. Chigi B. VI. 96, f. 67v. 
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2. Hugo de Novo Castro, der zu seinen Lebzeiten offenbar großes Ansehen genoß, galt 
auch in der Folgezeit als hervorragender Lehrer, der gern zitiert wird. Sein Sentenzen- 
kommentar fand weite Verbreitung, wie die zahlreichen heute noch erhaltenen Hand- 
schriften erkennen lassen. Dabei ist allerdings auffällig, daß vom ersten Buch nur drei 
Handschriften auf uns gekommen sind, während ihre Zahl für die übrigen Bücher bedeutend 
größer ist; Buch II: 12, III: 8, IV: 9. Landulf Caracciolo scheint größere Partien von ihm 
wörtlich übernommen zu haben?*. Sicher ist das bei Petrus de Aquila der Fall. Im übrigen 
bedarf sein Verhältnis zu den zeitgenössischen Franziskanertheologen, insbesondere auch zu 


Robert Cowton und Wilhelm von Alnwick, noch einer sorgfältigen Prüfung“. 


Die Franziskaner, die im 14./15. Jahrhundert die Lehre von der Unbefleckten Emp- 
fängnis Mariens verteidigten, berufen sich gern auf seine Immakulata-Quästion‘!. Der be- 
deutendste Skotist aus der ersten Hälfte des 15. Jahrhunderts, Wilhelm von Vaurouillon, 
führt ihn häufig an“?. Die Lehrer der Erfurter Barfüßerschule benutzen vor allem sein viertes 
Buch‘. Johannes Picard OFMObs erwähnt ihn in seinem Thesaurus Theologorum, der 1506 
zu Mailand erschien“. 

In den im 15. Jahrhundert beliebten Verzeichnissen mit den Ehrentiteln der schola- 
stischen Lehrer wird Hugo in acht von den zwölf bekannten Listen angeführt und von allen 
übereinstimmend „Doctor scholasticus genannt. Auf den aus der Mitte des 15. Jahr- 
hunderts stammenden Bildern, die die Westwand der Bozener Franziskanerkirche schmücken, 
ist auch Hugo de Novo Castro dargestellt; er wird hier ebenfalls als Doctor scholasticus be- 
zeichnet. Das Chorgestühl der Lübecker Katharinenkirche, um 1472 entstanden, zeigt 
neben den Bildnissen des hl. Bonaventura, Alexander von Hales, Duns Scotus, Franciscus 
de Mayronis und Petrus de Aquila auch das unseres Franziskaners!: Gelehrter mit Buch, 
dazu auf einem Spruchband die Unterschrift: Magister et Frater Hugo de Novo Castro. Hic 
studiose scripsit super Sententias. Auf der Bronzeplatte, die das: Grab des Duns Scotus 


38 Wie wir bereits oben ausgeführt haben, glaubt Michalski (Le criticisme 84) bei 
Hugo wórtliche Übereinstimmungen mit Landulf Caracciolo feststellen zu kónnen und nimmt 
deshalb eine Abhängigkeit Hugos von Landulf an. Da aber Hugos Kommentar sicher vor 
dem Landulfs entstanden ist, liegen die Verhältnisse wahrscheinlich umgekehrt. Es ist aller- 
dings auch möglich, daß Hugo bei einer späteren Bearbeitung seines Kommentars, wie sie für 
das zweite und zum Teil auch für das dritte Buch feststeht, Landulf benutzt hat. 

3 Vgl. Schwamm, Das göttliche Vorherwissen 289. 

4 In der Hs Florenz, Nationalbibl., F. 3. 606, die den Sentenzenkommentar des Fran- 
ziskaners Jacobus de Trisanctis enthült, wird im Explicit des vierten Buches ein gewisser 
Hugo erwähnt: ,,Haec est quaedam compilatio veritatum excerpta per fr. Jacobum de Tri- 
sanctis ord. Min. provinciae Tusciae de IV? Sent. Est ex scriptis ven. doctorum Bonaven- 
turae, fr. Richardi, fr. Ugonis et fr. Thomae de Aquino. Ob damit Hugo de Novo Castro 
gemeint ist, wie Doucet (Commentaires, n. 396) annimmt, ist zweifelhaft. Nach Bonne- 
foy (Duns Scot 280, Anm. 560) ist hier vielmehr an Hugo von Strafburg zu denken; jeden- 
falls gehórt nach ihm der Kommentar noch dem ersten Jahrzehnt des 14. Jahrhunderts an. 
— Erst nachträglich war es uns möglich, den Kommentar des Jacobus de Trisanctis selbst 
einzusehen. Ein Studium seiner Bußlehre zeigte uns, daß Doucet hier recht hat: Der im 
Explicit (und in vielen Randbemerkungen) genannte „Ugo“ ist Hugo de Novo Castro. Das 
geht eindeutig aus den zahlreichen ihm entlehnten wörtlichen Zitaten hervor; ja zuweilen 
hat der Kompilator ganze Quästionen Hugos übernommen. 

4 Vgl. Quatuor tractatus 32. 35. 40. 43. 59. 611. 72f. 81. 84f. 96, 149. 168. 181, 
194. 225. 291. 314. 324. 326. 332 f. #2 Vgl. Amorós, Hugo von Novo Castro 185. 

# Vgl. Meier, Barfüßerschule 79. 

4 Vgl. E. Wegerich, Bio-bibliographische Notizen über Franziskanerlehrer des 15. 
Jahrhunderts, in: FranzStud 29 (1942) 178 ff. 

55 Ehrle, Ehrentitel 27 ff.; Straganz, Unsere scholastischen Lehrer 194—197. Stra- 
ganz bietet hier eine übersichtliche Tabelle aller bis dahin (1924) bekannten Verzeichnisse 
mit den Ehrentiteln der scholastischen Lehrer. Dazu: P. Lehmann, Mittelalterliche Beina- 
men und Ehrentitel, in: HistJb 49 (1929) 228 ff.; Meier, De quodam elencho 368 u. 373. 

46 Vgl. Straganz, Unsere scholastischen Lehrer 178 f. 

" Vgl. Meier, Barfüßerschule 83. 
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in der Kólner Minoritenkirche deckte, ist unter den Namen der berühmten Lehrer aus dem 
Franziskanerorden, die das Bild des Doctor subtilis umrahmen, auch der Name Hugo de 
Novo Castro genannt®®, 


IV. Sein Heimatland 


1 


Zum Schluß sei nun auf die strittige Frage nach dem Heimatland des Hugo de Novo 
Castro eingegangen. Wie wir bereits eingangs erwähnt haben, gilt Hugo allgemein als Eng- 
länder. Als sein Geburtsort wird Newcastle on Tyne angegeben. A. Teetaert behandelt ihn 
im Dictionnaire de Theologie Catholique? unter dem Stichwort „Newcastle“. Auch in der 
Enciclopedia Cattolica heißt es??: Ugo de Newcastle. Der Verfasser dieses Artikels, G. Me- 
lani, stellt aber die englische Herkunft Hugos nicht als sicher hin. Dagegen meint A.J. 
Gondras, der Bearbeiter des Artikels Hugue de Newcastle im neuen Band des Catholi- 
eisme’!: „... l'opinion qui le fait naître à Neufchâteau (Vosges) ne semble pas fondée. 
L. Amorós hat nun aber unseres Erachtens überzeugende Gründe vorgebracht, die eine 
englische Herkunft Hugos als ausgeschlossen erscheinen lassen. Er schreibt°?: 

„In der Dist. 25, q. 1 [des ersten Buches] auf fol. 46c [der Hs Plut. XXX dext. 2, der 
Laurenziana zu Florenz]: Utrum persona et supposita sint nomina synonima in divinis] 
lesen wir: Hic oportet videre que sunt nomina synonima. Sunt autem que important eandem 
rem sub diversis nominibus. Aliqui addunt quod oportet dicere in eodem ydiomate, quia 
Deus in latino et Goth in teutonico forte non sunt synonima. Die Stelle ist klar, der 
Verfasser führt das deutsche Wort Goth an. Weil nun das Wort Goth sowohl im Deutschen 
wie im Englischen vorkommt, so hátte ein englischer Autor es gewif nicht dem Deutschen, 
sondern seiner eigenen Muttersprache entnommen. Aus der Schreibweise Goth, Gott, God 
darf man keine Folgerungen ziehen, diese war ja damals in beiden Sprachen noch 
schwankend. 

Der Autor kennt ferner die genaue Bedeutung des deutschen Wortes Goth, denn er 
sagt, sie decke sich nicht vollkommen mit dem lateinischen Terminus Deus. Das kann nur 
einer sagen, der die Sprache gut beherrscht. Zwar steht der Text in Form eines Zitates: 
Aliqui addunt, was jedoch die Kraft unseres Argumentes nicht beeinträchtigt; man muß 
doch annehmen, daß der Verfasser die Reichweite der beiden Wörter kennt, wenn er sie 
schon anführt und ihre Beweiskraft gelten läßt. 

Aber kónnte nicht der Kopist, wegen des Gleichklangs des Wortes Goth in beiden 
Sprachen, in teutonico geschrieben haben, wo ursprünglich in anglico stand? Diese Hypo- 
these ist wenig wahrscheinlich. Fürs erste weist der Codex in der Laurenziana eine ausge- 
sprochene englische Schrift auf, und man müßte somit das Unnatürliche annehmen, daß 
der englische Schreiber an die Stelle eines Wortes aus der eigenen Muttersprache ein frem- 
des gesetzt habe. Zweitens hat auch der Cod. lat. 15864 der Nationalbibliothek in Paris die- 
selben Worte mit einer unbedeutenden Variante. Wir müssen also annehmen, der Ausdruck 
in teutonico sei aus der Feder Hugos geflossen. 

Daraus ergibt sich aber der Schluß, daß der Verfasser des Kommentars als genauer 
Kenner des Deutschen aus einer Gegend stammte, wo diese Sprache verbreitet war. Der 
Beiname de Novo Castro führt uns nach Lothringen, wo wir eine Stadt Neufcháteau an- 
treffen. Nach dem Provinziale der französischen Ordensprovinzen bildete diese Gegend mit 
den Klóstern Neufcháteau, Verdun, Toul und Metz eine Kustodie der Provinz Francia. Sie 
liegt an der Sprachenscheide, und so konnte sich ein Bewohner derselben wohl beide Spra- 
chen aneignen. Vorausgesetzt, daß Hugo aus Neufcháteau gebürtig war und Mitglied der 


“ Vgl. J. Braun, Das Minoritenkloster und das neue Museum zu Köln, Köln 1862, 99 f. 
4 DietThCath XI/1, 326 f. 5° EncCatt XII, 710. 


s1 Catholicisme IV (Paris 1959) 1035 f. 9? Amorós, Hugo von Novo Castro 178 f, 
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dortigen Ordenskustodie wurde, hatte er sicher Gelegenheit, die deutsche Sprache kennen- 
zulernen. Móglicherweise aber stand seine Wiege in einem ganz deutschen Gebiete; der 
Appellativ ‚de Novo Castro‘ würde dannn bedeuten, daß Hugo in der lothringischen Kustodie 
in den Orden eingetreten war und lange Zeit im Kloster zu Neufcháteau zubrachte. Mehr 
wagen wir beim gegenwärtigen Stand der Frage nicht zu behaupten.“ | 

Diese Beweisführung hält H. Elie für verfehlt. Er schreibt5®: „Nous avons vu que cer- 
tains biographes avaient confondu André de Neufcháteau avec un certain André de New- 
castle ou méme avec Antoine André. Il allait étre donné au P. Amorós de brouiller davantage 
encore les cartes en risquant de provoquer une confusion entre André de Neufcháteau et 
Hugues de Newcastle. Tous les biographes étaient jusque là d'accord pour traduire ,Hugo 
de Novocastro‘ par Hugues de Newcastle et pour considérer comme Anglais ce franciscain, 
dit le ,docteur scolastique‘, disciple et presque contemporain de Duns Scot. . .. Le P. Amo- 
rós a apporté une utile contribution à l'étude de ce Scolastique en établissant que le ma- 
nuscript . . . Mais nous estimons que le P. Amorós s'est trompé en laissant supposer que cet 
Hugues (qu'il n'appelle pas ‚de Newcastle‘ ni ‚de Neufchâteau‘ mais ‚de Novocastro‘ pour 
ne pas prendre définitivement parti) est en réalité originaire de Neufcháteu en Lorraine. 
Les arguments qu'il avence à l'appui de cette hypothése ne nous paraissait pas, en effect, 
susceptibles de résister à un examen sérieux. . .. Or c'est entièrement à tort, selon nous, 
que le P. Amorós considère Neufchâteau en Lorraine comme'se trouvant à la frontière lin- 
guistique, puisque cette vile en a tousjours été éloignée de plus de cent kilométres, la limite 
entre les deux langues, formée grosso modo par le chaine des Vosges, n'ayant pas sen- 
siblement varié, dans cette région, au cours des siécles. Il nous suffit de parcourir le tome 
26 des Notes et extraits de manuscrits de la Bibliotheque Nationale et autres manuscrits 
pour constater que les documents et actes qui nous sont restés de Neufchâteau au moyen 
äge sont en latin ou en vieux francais, mais que qu'aucun n'est en allemand. La distinction 
entre le sens des mots Deus et Gott ne nous paraít pas, par ailleurs, prouver qu'Hugues 
n'ait pas été Anglais, ‚Gott‘ ne différant guère de God. L'argumentation du P. Amorós nous 
parait ainsi ne reposer sur aucune base sérieuse. 

1. Elie beruft sich also bei seiner Kritik der These Amorós’ zunächst darauf, daß ,,alle*' 
Biographen Hugo de Novo Castro als Engländer betrachten. Nun, diese „alle“ sind hier von 
Wadding abhängig, der als erster eine englische Abstammung Hugos behauptet hat, ohne 
seine Quelle anzugeben’. Wadding stützt sich für gewöhnlich — und auch hier bei den 
übrigen Angaben über Hugo — auf den zu Anfang des 16. Jahrhunderts schreibenden Ma- 
rianus von Florenz?*. Dessen auf uns gekommenes Compendium Chronicarum Fratrum Mi- 
norum. erwähnt nichts über die Herkunft Hugos°®. Keiner der vielen, die seitdem als sein 
Heimatland England und als seinen Geburtsort Newcastle on Tyne bezeichnet haben, haben 
irgendeine Begründung dafür angegeben. Auf der anderen Seite muß es stutzig machen, 
daß in keinem der vielen zeitgenössischen englischen Dokumente, die Angaben über scho- 
lastische Lehrer dieser Zeit enthalten, Hugo de Novo Castro genannt wird. In dem großen 
Werke von A. B. Emden, A Biographical Register of the University of Oxford to A.D. 
1500 (Oxford 1957/58), das alle diese Dokumente, gelegentliche Notizen, Handschriftenver- 
merke usw. auswertet, fehlt sein Name. Wir finden ihn auch nicht in dem Werke von 


5 Elie, Le complexe 244 f. 

5 Wadding, Annales Ordinis Minorum VI, 137; Scriptores Ordinis Minorum, Romae 
1630, 179. E 

"ss Compendium Chronicarum Fratrum Minorum scriptum a Patre Mariano de Florentia, 
Epilogus, in: ArchFrancHist 4 (1911) 359 ff. 

56 Es heißt bei Marianus: ,,Ugo de Novo Castro, qui inter ceteros doctores Doctor Scho- 
lasticus appellatur, scrutator et defensor doctrinae Scoti, scripsit egregie super quatuor Sen- 


. tentiarum libros et Reportata super eosdem. Item, Tractatum de materia Antichristi." Com- 


pendium Chronicarum, in: ArchFrancHist 2 (1909) 612, 
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J.R. H. Moorman, The Grey Friars in Cambridge (Cambridge 1952), auch nicht bei A. G. 
Little—F. Pelster, Oxford Theology and Theologians e. A. D. 1281—1302 (Oxford 1934). 

Es fehlt also nicht nur jeder positive Beweis für eine englische Abstammung Hugos; 
wir müssen auch ein vollständiges Schweigen zeitgenössischer englischer Quellen feststellen. 
Aus dem bloßen Namen allein läßt sich nichts folgern; er kann, wie mit Newcastle, ebenso 
gut mit Neufchâteau, Castelnuovo oder auch mit Neuburg übersetzt werden“. 

2. Mit besonderem Nachdruck wendet sich Elie gegen die Bemerkung von Amorös, 
Neufchäteau in Lothringen liege an der Sprachenscheide, so daß man bei Annahme einer 
Herkunft Hugos aus diesem Ort seine Vertrautheit mit der deutschen Sprache leicht er- 
klären könne. Neufchäteau, so betont Elie, liegt mehr als 100 km von der Sprachenscheide 
entfernt, die damals wie heute im großen und ganzen durch die Kette der Vogesen ge- 
bildet wird. 

Darauf ist zu entgegnen: Wenn Hugo hier geboren wurde und in den Orden eingetreten 
ist, so hat er jedenfalls zur Kustodie Lothringen gehört. Diese grenzte aber unmittelbar an 
die deutsche Straßburger Ordensprovinz. Mehr hat hier Amorös, streng genommen, nicht 
behauptet: „Sie (nämlich die Kustodie) liegt an der Sprachenscheide, und so konnte sich ein 
Bewohner derselben wohl beide Sprachen aneignen.“ Und das wird man nicht leugnen 
können, daß sich bei der unmittelbaren Nachbarschaft zur deutschen Argentina die Ge- 
legenheit bot, sich deutsche Sprachkenntnisse zu erwerben. Im übrigen berücksichtigt Amo- 
rös auch die Möglichkeit, daß Neufchäteau nicht sein Geburtsort war, sondern dort nur sein 
Heimatkloster lag, wo er in den Orden eingetreten ist und Profeß abgelegt hat. Ordens- 
leute wurden damals nicht nur nach ihrem Geburtsort, sondern häufig auch nach ihrem 
Heimatkloster benannt. So heißt Franziskus de Mayronis in einem päpstlichen Dokument 
nach seinem Heimatkonvent „de Digne‘‘®. Und von dem Franziskaner Andreas de Novo 
Castro, der in der zweiten Hälfte des 14. Jahrhunderts an der Pariser Universität lehrte*?, 
liest man im Explicit der Druckausgabe von 1514, die wohl nur die Angaben der ihr zu- 
grunde liegenden Hs wiedergibt: „Expliciunt quaestiones in primum Sententiarum subti- 
lissimi ac perdocti viri Fratris Andreae de Novo Castro Doctoris ingeniosissimi Or- 
dinis Fratrum Minorum Provinciae Franciae, Custodiae Lothringiae et Conventus Novi 
Castri." Es steht nichts im Wege, das auch für den nur wenige Jahrzehnte früher lebenden 
Hugo de Novo Castro anzunehmen. Wenn also diese Bezeichnung nur auf Neufcháteau als 
auf den Konvent, in den er eingetreten ist, hinweist, so mag er tatsächlich aus einem Ort 
im lothringisch-deutschen Grenzgebiet stammen, was seine deutschen Sprachkenntnisse er- 
klären würde. Möglicherweise ist er aber auch überhaupt deutscher Herkunft. O. Bon- 
mann bemerkt hierzu‘: „Der Beiname de Novo Castro kann sowohl vom Geburtsort als auch 
vom conventus nativus herrühren. Wenn schon die Angabe Waddings Angliae in oppido non 
incelebri in regione Dunelmensi fraglich erscheint, weil der Autor deutsche Sprachkennt- 
nisse besitzt, dann ist positiv noch nichts für Neufchäteau in Lothringen ausgemacht; a 
priori könnte man mit dem gleichen Recht auch für ein sonstiges Neuburg eintreten. 
Tatsächlich zählt die Argentina in ihrer Baseler Kustodie einen solchen Konvent (Eubel, 
Provinciale vetustissimum 1882, 26; Geschichte 406), der aber Bartholomaeus Pisanus (AF 
IV 550, 650) unbekannt geblieben ist. Die Frage steht also offen.“ 

3. Welche Bewandtnis hat es nun mit den deutschen Sprachkenntnissen Hugos? Elie 
hält die sich hierauf beziehenden Ausführungen Amorös’ nicht für beweiskräftig; denn das 
deutsche Wort Gott unterscheide sich nicht von dem englischen Wort God. — Aber mit 


57 Was die Schreibung des Namens betrifft, so heißt es in den mittelalterlichen Doku- 
menten und im Explicit der Hss bald de Novocastro, bald de Castronovo, verbunden oder 
auch getrennt geschrieben. 55 Vgl. Roth, Franz von Mayronis 20. 37. 

59 Szabó, Andreas de Novo bob 104—113. 

9? Bonmann, Literaturkatalog 131, Anm. 26. 
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. dieser Feststellung ist die Argumentation Amorós’ nicht widerlegt. Und es ist durchaus zu 

. bestreiten, daß Hugo auch als Engländer bei Unkenntnis der deutschen Sprache dieses Bei- 

spiel deshalb hätte bringen können, weil er wegen der in beiden Sprachen verwendeten 

gleichen Ausdrücke aus der Bedeutung des englischen Wortes God auf die völlig gleiche 
Bedeutung des deutschen Wortes Gott hätte schließen können. 

Gerade das wird ja an unserer Stelle verneint: „in eodem ydiomate“ heißt es aus- 
drücklich. Synonyme sind nur dann gegeben, so wird hier argumentiert — und Hugo ist 
‘offenbar damit einverstanden —, wenn in derselben Sprache verschiedene Ausdrücke 
für dieselbe Sache verwandt werden. Englisch und Deutsch waren aber damals wie heute 
trotz mancher gleich lautender Wörter verschiedene Sprachen. Daß Hugo dieses Beispiel, 

_ anführt: „quia Deus in latino et Goth in teutonico forte non sunt synonima*', läßt mit aller 
Deutlichkeit erkennen, daß er über die Reichweite dieser Wörter und ihren genauen Sinn 
unterrichtet ist und die feineren Unterschiede kennt. „Das kann nur einer sagen, der die 
Sprache gut beherrscht‘, schließt Amorós mit Recht. 

L. Meier spricht deshalb in seinem Werk über die Barfüßerschule zu Erfurt von dem 
„deutschstämmigen Lothringer Hugo von Novo Castro‘‘!, Jedenfalls wird man das eine 
sagen kónnen: Eine englische Herkunft Hugos, für die kein einziger positiver Grund an- 
geführt werden kann, gegen die das gänzliche Schweigen der zeitgenössischen englischen 
Quellen spricht, kann man auf Grund dieser Stelle seines Sentenzenkommentars mit mora- 
lischer Gewißheit ausschließen. Die Bezeichnung „Hugo von Neweastle‘‘ ist also unzulässig. 
Da es aber andererseits nicht ganz sicher feststeht, ob Neufchäteau in Lothringen gemeint 
ist, wird man, wie schon Amorös vorgeschlagen hat, künftig am besten die mittelalterliche 
Benennung „Hugo de Novo Castro‘ beibehalten. 


Zusammenfassung 


Der Franziskaner Hugo de Novo Castro, wahrscheinlich lothringischer oder deutscher 
Herkunft, war um 1321/22 ein an der Universität Paris und im Orden hochangesehener 
Magister der Theologie. Bei dem Fehlen direkter Zeugnisse läßt sich sein Magisterium und 
sein Bakkalaureat an der Pariser Universität nicht mit Sicherheit bestimmen. Manches 
spricht dafür, daß er zu Beginn der zwanziger Jahre des 14. Jahrhunderts den Lehrstuhl 
der Franziskaner inne hatte. Sein in zahlreichen Hss erhaltener Sentenzenkommentar, der 
wohl auf seine Pariser Vorlesungen zurückgeht, scheint dagegen schon in den ersten Jahren 
des zweiten Jahrzehnts entstanden zu sein. Das zweite Buch ist in doppelter Redaktion auf 
uns gekommen: in einer Schülernachschrift und in einer vom Autor selbst überarbeiteten 
und erweiterten Fassung. Auch beim dritten Buch liegt eine Neubearbeitung wenigstens 
einiger Teile vor. Ob das auch beim ersten und vierten Buch zutrifft, bedarf noch der 
Nachprüfung. Sein Quodlibet ist noch nicht wieder aufgefunden worden. Von den übrigen 
ihm zugesprochenen Werken ist nur noch die Schrift De victoria Christi contra Antichristum 
sicher echt. 

Seiner Lehrrichtung nach erweist sich Hugo de Novo Castro als ein treuer und ge- 
lehriger Schüler des Johannes Duns Scotus. Dieser ist ihm der Doctor noster, der Doctor, 
quem sequor. Hugo hat offenbar seinen Vorlesungen den Sentenzenkommentar des Scotus 
zugrundegelegt und berücksichtigt stets dessen Ansichten, auch wenn er in einzelnen Fragen 
nicht mit all seinen Aufstellungen und Beweisen einverstanden ist. Man kann ihn den 
ersten Skotisten an der Pariser Universität nennen. Jedenfalls sind seine Vorlesungen über 
die Sentenzen früher anzusetzen als die der bekannten Skotisten: Johannes des Bassolis 
(1313 oder später), Landulf Caracciolo (1318/19), Franciscus de Marchia (1319/20), Fran- 
ciscus de Mayronis (1320/21) und Alfred Gonteri (1322 und 1325). 


61 Maier, Barfüßerschule, 79. 
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Konrad Triltsch Verlag, 1956 (8°, XII u. 151 S.), DM 6,—. 


Scholastische Ontologie fußt auf der Einsicht in die Natur des Seienden und in die ihr 
entspringenden notwendigen Sachverhalte. Demgegenüber leugnet modernes Denken solche 
Wesensnotwendigkeiten. Die beiden Haltungen scheinen ein tertium comparationis auszu- 
schließen, die wechselseitigen Widerlegungen den Gegner nicht zu treffen. 

Die vorliegende Schrift will einen Weg zur Lösung dieses Problems aufzeigen: „Ist ein 
Bewußtsein möglich, in welchem dem 'Geiste zwar noch die spezifischen Erkenntnisinhalte 
der Seinseinsicht gegeben sind, ohne daß er jedoch fähig ist, ihre Wesensnotwendigkeit zu 
erfassen? ... Und wenn solche Erkenntnishaltung möglich ist, wie ist es dann mit dem 
naturhaften Angelegtsein des Geistes auf den Vollzug der Seinseinsicht zu vereinbaren, daß 
er diese verläßt, um bei jener zu verharren?'** (S. IX). : 

Der Verfasser stellt den Abfall des Bewußtseins von der naturhaften Einsicht in der 
Form eines Ablaufs dar und zieht Beispiele aus der Philosophiegeschichte der Neuzeit heran. 
Doch will er nicht den tatsächlichen Verlauf der Geistesgeschichte darstellen noch die 
Systeme der von ihm angeführten Denker ausschließlich aus der genannten Erkenntnis- 
haltung erklären, sondern nur einen möglichen Grund jenes Verlaufs aufzeigen. 

Das Werk zerfällt in drei Abschnitte. Der erste (S. 1—30) behandelt die Erkenntnis 
des Seienden nach der scholastischen Lehre. Das Seiende ist keineswegs ein ganz leerer Be- 
griff, sondern besagt Fülle, Vollkommenheit, wenn auch in allgemeinster Weise. Die Trans- 
zendentalien sind die Aspekte, unter denen' die Vollkommenheit des Seienden erfaßt werden 
kann. Von ihnen kommt namentlich die Güte eingehend zur Sprache. Sein und Wert sind 
für die Scholastiker nicht wie für die Modernen zwei disparate Größen. Vielmehr wurzelt 
die Güte im Sein; jedes Seiende ist als solches gut. ,,. .. so erst“ wird „alles Psychische in 
seinem ontologischen Charakter relevant. Jetzt erst wird die eigentliche Bedeutung alles 
bewußten und noch mehr alles geistigen Lebens offenbar: daß es das Seiende ausdrückt, 
inwiefern es zu sich selbst gekommen ist. In jenem Leben wird das Seiende als solches in 
seinem tiefsten Wesen seiner selbst nicht nur als Gegenstand ansichtig, sondern schon in 
den vom Subjekt ausgehenden Akten des Verstehens und Liebens seiner ontologischen Natur 
unmittelbar inne‘ (S.4). 

Dann wird das Wesen der Einsicht dargelegt. Einsichtig ist nicht wie die sinnliche Er- 
kenntnis bloß passives Vergegenwärtigen, sondern aktive Durchdringung des Gegenstandes. 
Sie erkennt diesen ausdrücklich als so und so bestimmt und als mit seinem Gegensatz 
unvereinbar. 

Eigentlicher Gegenstand der Einsicht sind die Wesenheiten, die den Dingen notwendig 
zukommen, weil sie aus sich heraus innerlich notwendige Einheiten darstellen. Jede logische 
Notwendigkeit aber gründet schließlich auf dem verschiedenen Anteil des Notwendigen an 
der Natur des Seins. Im Sein unterscheiden sich die Dinge, in ihm kommen sie überein: der 
Begriff des Seienden ist analog. „Erst diese Analogie macht verständlich, wie die Not- 
wendigkeit, welche die Einsicht an allen Gegebenheiten überhaupt und in allen Wesenheiten 
entdeckt, bei ihnen allen trotz ihres verschiedenen Soseins auf einem und demselben Grunde 
beruhen kann: Das principium contradictionis in seinem sich auf alles schlechthin be- 
ziehenden Geltungsanspruch ist das aus dem Wesen des Seins entspringende Gesetz aller 
[Wesensnotwendigkeit. Indem es sich auf alles schlechthin bezieht, weist es auf eine Be- 
stimmtheit in allen móglichen und wirklichen Gegenstánden, durch welche sie unter es 
subsumierbar sind. Dies aber kann nur ihr Seiendsein in seinem analogen Charakter sein‘ 

S. 11). y 
i Bies ist die Leistung der Einsicht, daß sie die Dinge so, wie sie im Sein sowohl sich 
unterscheiden als auch übereinkommen, erfaßt. 

Der Sinn der Einsicht ist es, den Geist zu vervollkommnen. Auf sie ist er wesenhaft 
angelegt. Der Verfasser zeigt dies anhand der Lehre des heiligen Thomas vom naturhaften 
habitus der ersten spekulativen Prinzipien. ;,Dies also ist das Wesen des habitus principiorum 
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speculabilium: er bindet den Geist im Intellekt an die Natur des ihm gegenständlichen Seien- 
den als solchen . . . So ist der habitus die sich in die Potenz als Bestimmung ihrer Wirksam- 
keit hineinkontinuierende Erschlossenheit des Seienden überhaupt“ (S. 15). . j 

Wie jedem Vermögen, so eignet dem Verstand eine Naturtendenz (appetitus naturalis) 
nach seiner Tätigkeit, die seine Vollkommenheit ist. Nicht nur der appetitus naturalis des 
Verstandes, sondern auch der appetitus sequens formam intellectam, der Wille, geht auf die 
Einsicht, jener als auf das Gut des Verstandes, dieser als auf das Gut des vornehmsten 
Glieds des ganzen Menschen. Thomas von Aquin hat den Willen nicht isoliert, sondern im 
Zusammenhang mit der Naturtendenz gesehen; der Wille ist, wie der Verfasser es sehr 
schön ausdrückt, „Ausläufer der finalen Hinordnung des menschlichen Seins“ (S. 20); es ist 
„das Wesen des Willensvermógens ..., Bloß Instrument seines auf seine Verwirklichung 
gerichteten Trägers zu sein‘ (S. 21). ' 

Duns Scotus dagegen faßt den Willen als wesentlich frei auf und sieht so von seiner 
naturhaften Hinordnung auf die Vollkommenheit seines Trágers ab. Damit ,zeigt sich die 
skotistische Willenslehre besonders aufgeschlossen für jenes Anliegen der neueren Psycho- 
logie und Philosophie, das in der Würdigung der Eigenständigkeit und Eigengesetzlichkeit 

. des Bewußtseins besteht‘ (S. 20). Ein weiterer Vorzug: „Sie führt auf die in scholastischer 
Psychologie unerörterte Frage: wie kann das aus sich heraus nicht bewußte, rein onto- 
logische Angelegtsein des geistigen Menschen auf seine perfectio mit dem Willen als einem 
Vermögen zu Akten des Bewußtseins unlösbar zusammenhängen?“ (S. 21). 

Diesen Zusammenhang stellen die unmittelbar verständlichen Äußerungen des Willens 
her, wie geistige Liebe, Hoffnung, Furcht, Freude, Trauer, Genuß usw. Der Geist wird 
„durch die unmittelbar verständlichen Gegebenheiten gerade von diesen weg auf den Gegen- 
stand gerichtet und damit bleibt die intellectio alleiniger Bestimmungsgrund des Willens. 
Der Sinn der geistigen Emotionen liegt nicht in ihnen selbst, da sie die Aufgabe haben, 
der intellectio boni zu realer Macht über das aktuelle bewußte Wollen zu verhelfen. Zweifel- 
los ist auch die Einsicht in dies ihr bloß dienendes, vermittelndes Wesen Grund, warum 
ihnen die scholastische Psychologie keine gleiche Stellung neben Erkennen und Wollen ein- 
geräumt hat‘ (S. 29). 

Im zweiten Abschnitt (S. 31—103) betrachtet der Verfasser die Reflexion auf das 
Sein, den Grund der Intelligibilität. 

Trotz aller Unterschiede im einzelnen (nach den Augustinisten erfaßt der Verstand 
die geistige Substanz und alles, was sie in sich trägt, unmittelbar; nach Thomas nicht) 
kommeu die scholastischen Schulen darin überein, „daß ich das Wesen der Erkenntnis nur 
im Mitgehen mit ihr erfassen kann, indem ich mich nicht der Sache verschließe, um mich 
einseitig dem Akt zuzuwenden, sondern ihn in seinem wahren Wesen als Gegenwärtigen der 
Sache erblicke* (S. 38). „Nur dann habe ich mein erkennend einsehendes Leben adäquat er- 
faßt, wenn mir seine Affirmationen und Negationen, das als „wahr“ Angenommene und das 
als „falsch‘“ Verworfene so verständlich sind wie jenem einsehenden Leben selbst‘‘ (ebendort). 


— 
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Der beschriebenen naturhaften Reflexion gegenüber steht die erhabene, so geheißen, . 


weil in ihr der Geist die Einsicht nicht mehr mitvollzieht, sondern sich über sie erhebt. 
(Dementsprechend nennt der Verfasser den Geist, der diese Erkenntnishaltung einnimmt, 
den erhabenen Geist.) 

Auch die erhabene Reflexion hat den Gegenstand der Einsicht noch im Blick. Das 
‚Wesen des Erkenntnisaktes ist es ja gerade, in der Bewußtmachung des Gegenstandes zu 
verschwinden. Ihn, nicht sich selbst vergegenwärtigt er; daher kann er in seiner Eigenart 
durch die Reflexion gar nicht erfaßt werden. Somit findet diese im Bewußtseinsraum nicht 
den Erkenntnisakt in seiner Eigenart, sondern den Gegenstand vor. Da aber die erhabene 
Reflexion die Einsicht nicht mehr mitvollzieht, sondern einseitig auf den Akt der Einsicht 
geht, wird in ihr der Gegenstand wohl noch vergegenwürtigt, aber nicht mehr erkennend 
durchdrungen. Solcher Reflexion bleibt die Bestimmtheit des Erkenntnisakts als Akzidens 
des Geistes verborgen, bleibt verborgen, daß er auf ein grundsätzlich von Erkennen unab- 
hängiges Erkanntes hinweist. Es entzieht sich ihr die Notwendigkeit der wesentlichen Sach- 
verhalte. Verschlossen bleibt ihr der Sinn der Wahrheit. Das Sein wird zum leeren Begriff, 
das Widerspruchsprinzip zum tautologischen Ausdruck für die Übereinstimmung eines In- 
halts mit sich selbst. Die Begriffe stellen nicht mehr notwendige Wesenheiten, sondern ein 
üuferliches Nebeneinander von Merkmalen dar. Zwei Stellen über das Widerspruchs- und 
das Kausalitütsprinzip aus Kants Kritik der reinen Vernunft belegen eindrücklich das Ge- 
sagte (S. 52 und 54). i 

(Dadurch nun, daß der Geist in der erhabenen Reflexion erfahren hat, daß die in- 
telligiblen Inhalte auch anders gesehen werden kónnen als im Modus der Intelligibilitàt und 
Notwendigkeit, erscheint der Anspruch des einsehenden Bewußtseins auf Absolutheit er- 
schüttert. Anderseits geht die Naturtendenz des Geistes auf Intelligibilität und Notwendig- 
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keit. Daher „muß es das Bestreben des erhabenen Geistes werden, unter Verzicht auf den 
»Aberglauben* der naturhaften Einsicht rein mit den Erkenntnismitteln der erhabenen Ein- 
stellung nach dem Notwendigen als solchen als dem eigentümlichen Gegenstand seiner Be- 
tätigung zu suchen“ (S. 57). Die Notwendigkeit kann nun nicht mehr im Erkenntnisinhalt, 
sondern muß in einem ihm Heterogenen gründen, und zwar in einem aktiven Prinzip, im 
Gegensatz zur bloßen Passivität des reflektierend erhabenen Bewußtseins. 

Das Bemühen des erhabenen Geistes um Notwendigkeit wird am Beispiel Kants gezeigt. 
Während in der naturhaften Einsicht passives Aufnehmen und aktives Durchdringen des 
Gegenstandes eins sind, trennt Kant im Erkenntnisleben einseitig die Rezeptivität der Ein- 
drücke und die Spontaneität der Begriffe. Form, Ordnung, Einheit und Notwendigkeit des 
Erkannten rühren vom erkennenden Subjekt her; Erkenntnis wird zur Herstellung des 
Gegenstandes. An die Stelle der fehlenden essentiellen Notwendigkeit tritt die Notwendigkeit 
der Kategorie. 

Es handelt sich aber hier nicht um eine innere, einsichtige, sondern um eine blinde 
und darum für den Verstand zufällige Notwendigkeit, die nur von außen her, nämlich 
durch ihr Ziel, die Einheit der Apperzeption bedingt ist. Damit hat die transzendentale ‚Ord- 
nung Kants den Charakter einer Maschine: Wie bei einer solchen können die einzelnen 
Teile herausgenommen werden, ohne daß sich ein anderer "Widerspruch ergäbe als nur ein 
solcher zum Produktionsziel. 

Wie sich die primäre Reflexion über die Einsicht erhoben und ihren Anspruch auf Ab- 
solutheit verneint hat, so erhebt sich der Geist durch eine iterierte Reflexion (d.h. durch 
eine Reflexion auf die Reflexion) über die Einschränkung des Bewußtseins durch unnatür- 
liche, uneinsichtige Gesetze. Immer wieder ist solche Erhebung über die vorhergehende 
Stufe möglich, die die Nichtigkeit bloßen Setzens offenbart. Damit erscheint der Versuch 
des erhabenen Geistes, zu endgültigen Notwendigkeiten zu gelangen, von vornherein hoff- 
nungslos. So gewinnt für den Reflektierenden „die skeptische Grundfrage ... ernsthafte 
Bedeutung: Warum ist das Sein notwendig Sein und nicht vielmehr Nichts?“ (S. 81). 

Die skeptische Resignation widerspricht der auf die Einsicht gerichteten Naturtendenz. 
Anderseits muß der Geist kraft derselben Naturtendenz, weil auf Wahrheit und Konsequenz 
gerichtet, den für unbegründet gehaltenen Absolutheitsanspruch des natürlichen Bewußt- 
seins ablehnen: die Naturtendenz ist nun in sich gespalten. 

Mit dem Verzicht auf Notwendigkeit wird der Geist inne, was in erhabener Reflexion 
der Begriff allein noch sein kann: nicht mehr Erfassung einer notwendigen Wesenheit, nicht 
mehr Organon der Erkenntnis des Gegenstands, sondern bloße Kennmarke. Die iterierte 
Reflexion hat die Versuche, den Gegenstand durch den setzenden Verstand zu konsti- 
tuieren, als nichtig erkannt. Nun nimmt der Geist die Gegenstände rein passiv registrierend 
auf wie die Sinne (mit dem Unterschied, daß diese damit ihre Bestimmung erfüllen, der 
Geist aber die seinige, nämlich die Einsicht, verfehlt). 
~ Die Gegenstände sind jetzt in sich sinnlos geworden und taugen gerade noch als Ma- 
terial für die Betrachtung. Damit äber vermag diese den Verstand zwar noch zu vervoll- 
kommnen wie eine Tätigkeit ihren Träger, jedoch nicht mehr wie eine geistige Tätigkeit 
ihren geistigen Träger. ' 

Das erhabene Bewußtsein ist nur noch Wissen von seinem Tun. Während der Mensch 
in naturhafter Haltung die Einwirkung der Gegenstände und damit ihr Dasein zwingend 
erfährt, registriert die erhabene Einstellung diese Erfahrung; sie ist aber für sie nicht 
mehr zwingend. Desgleichen erlebt sich der erhabene Geist als Ursache seiner Tätigkeit, 
aber ihm fehlt die Einsicht, die erst das Erlebnis entschlüsselt. 

Von hier fällt Licht auf die Polemik moderner Philosophen und Psychologen gegen die 
scholastische Seelenlehre: „Der Reflektierende, der im Begriff des Fürsichselbstseins nichts 
mehr zu finden vermag, sieht sich zur Erkenntnis dessen, was ‚Substanz bedeuten könnte, 
an die sich ihm unmittelbar darbietende dingliche Gegenständlichkeit verwiesen und kann 
so das Moment des Fürsichseins nicht mehr von der Vorstellung körperlich dinglicher Exi- 
stenz trennen. So stellen sich zwar nicht die scholastische Psychologie, wohl aber ihre Kriti- 
ker die Seelensubstanz als Klotz vor, an dem die Akzidenzien angeheftet erscheinen“ (S. 95). 

Auf Grund der Naturtendenz strebt der erhabene Geist auch so noch nach Erkennt- 
nis als nach dem höchsten Wert. Nun aber vermag erhabenes Erkennen als bloßes Regi- 
strieren nicht die Naturtendenz zu befriedigen. Es ist wohl von einer Art Freude begleitet, 
aber eine eigentliche delectatio bleibt aus. 

Kant hat klar gesehen, daß die Erkenntnisfunktionen einen Sinn nur in Beziehung 
auf die menschliche Natur haben. So ordnet er sie in der Kritik der Urteilskraft wieder in 
das seelische Leben ein. Die Erkenntnis erscheint wieder begleitet von den unmittelbar ver- 
ständlichen Äußerungen der Natur, von denen das erhabene Bewußtsein als solches isoliert 


gewesen war. 
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Im dritten Abschnitt (S. 104—151) betrachtet der Verfasser die Reflexion auf das 
Sein als Wert. NL. 

Für die Einsicht fallen Sein und Wert zusammen, für das erhabene Bewußtsein in 
seiner Einsichtslosigkeit stehen sie disparat nebeneinander. Das zeigt sich besonders deut- 
lich in der Einstellung der neuzeitlichen Biologie zur Teleologie: Ihre Forschung wird nur 
in teleologischer Betrachtungsweise fruchtbar, sie kann diese aber nicht theoreusch recht- 
fertigen. Anders die naturhatte Erkenntnis; diese ist gezwungen, die erreichte Lebenssteige- 
rung als Zweck zu interpretieren. 

Wenn daher der erhabene Geist die Genesis der natürlichen Wertordnung erklären 
will, kann er, nachdem er für ihre Wurzeln im Sein blind ist, sie nur noch auf die un- 
mittelbar verständlichen Auferungen der Natur zurückführen. Er erfaßt diese aber nicht 
im Modus der Einsicht, sondern blof als faktisch vorhanden in ihrer nicht weiter zurück- 
führbaren Qualität. „Wenn die naturhaft einsehende Reflexion kraft ihrer Fähigkeit, die 
verständlichen Bewußtheiten von umfassenden, ihr einsichtigen Zusammenhängen aus zu 
interpretieren, positiv wertend auf sie gerichtet war, so ist jetzt genau so notwendig das 
Gegenteil der Fall. Der jeweils bestimmte Nexus zwischen dem Wollen und der Irreduzi- 
bilität des bloß Verstehbaren erscheint der erhabenen Reflexion als zufällig und ist darum 
vom Standpunkt des Desiderates einsichtiger Begründung des Erstrebbaren aus abzulehnen. 
Da der erhabene Geist notwendig zu den naturhaften Wertungen in seinem Fragen nach der 
wahren Wertordnung Stellung nehmen muß, ist es nicht nur Gleichgültigkeit, mit der er 
ihnen, wie sie ihm erscheinen, gegenübersteht, sondern positiv Äußerung des appetitus na- 
turalis, die sich bewußtseinsmäßig als affektive Wegwendung darstellt. Damit aber bin ich 
durch dieselbe Naturtendenz, die mich auf die Vervollkommnung meiner Natur hin fest- 
legt und damit der naturhaft einsichtigen Wertordnung unterwirft, schlechthin unabhängig 
von dieser‘ (S. 114—115). 

Auch in naturhafter Erkenntnishaltung weiß sich der Geist den unmittelbaren Wer- 
tungen gegenüber frei; sie determinieren ja nicht mechanisch, sondern als verständlich. 
Anderseits aber erkennt er sich, weil er ihren Zusammenhang mit der Vollkommenheit der 
Natur einsieht, dennoch in einem höheren Sinn an sie gebunden. „Doch in erhabener Ein- 
stellung sehe ich nur noch die isolierte unmittelbare Qualität einerseits und das Streben 
andererseits. Darum erscheint mir jetzt die Bindung des Strebenden an jene Inklinationen 
zwar als verständlich, aber in dieser Verständlichkeit nur mehr als frei‘ (S.117). „So 
hat sich ein reines Bewußtsein entwickelt, von dem wir jetzt erst sagen können, daß es ab- 
solut über das natürliche erhaben sei: nicht nur über seine Einsichten, sondern auch über 
all das, was diesem als gut und erstrebenswert, schlecht und verabscheuungswürdig er- 
schien‘ (ebendort). Es steht im Belieben des erhabenen Geistes, ob er sich der Zugkraft 
der naturhaften Wertungen aussetzen will oder nicht. 

Bei dieser Einstellung kann es zu äußerlich denselben Handlungen kommen wie in 
natürlicher Haltung (dies ist sogar wahrscheinlich, weil die unmittelbar verständlichen 
Äußerungen entsprechend der Rangordnung der objektiven Werte mehr oder weniger 
stark sind); aber der Beweggrund ist ein anderer: Natürliche Haltung Strebt die Verwirk- 
lichung des Guten an, erhabene Haltung die Emotion (nicht unbedingt die eigene; ich kann 
die Freude des anderen wollen usw.). 

Für den erhabenen Geist stellt sich nun die Alternative: Entweder muß er sich den 
ihm uneinsichtig und damit heterogen gewordenen Impulsen überlassen oder eine neue Ord- 
nung der zu erstrebenden Werte zu finden suchen. Die geistige Naturtendenz verlangt nach 
Selbstbestimmung aus Erkenntnis und damit nach der zweiten Möglichkeit. 

Wie immer aber das Bewußtsein von den gesuchten Werten beschaffen sein mag (rein 
formale Maxime alles Handelns, rationales Denken oder Erschauen eines Wertkosmos), es 
wırd, weil der Einsicht bar, „Bewußtsein eines bloß Faktischen, in seiner Gegebenheit Irre- 
duziblen‘ sein (S. 131). 

Da der erhabene Geist in seiner Einsichtslosigkeit keinen Grund findet, aus welchem er 
die eine Seite des Menschseins vor allen anderen verwirklichen müßte, wird die neue 
Wertordnung eine willkürliche sein. Sie mag mit der natürlichen zusammenfallen; es kann 
aber auch geschehen, daß die Sphäre des Triebhaften als die eigentlich menschliche auf- 
gefaßt wird und von hier aus gerade die Aufgabe der Selbstbestimmung und die ‚Über- 
lassung an Zugkräfte gefordert wird, die der Erkenntnis heterogen sind. 

Das Handeln aus erhabener Einstellung ruft wohl eine positive Äußerung der Natur- 
tendenz hervor, aber nicht eine delectatio wie das sittliche Handeln aus naturhafter Haltung. 
(Entsprechendes wurde oben von der erhabenen Erkenntnis im Vergleich mit der natür- 
lichen Einsicht festgestellt.) „Die Unmittelbarkeit des Verständlichen, durch die der er- 
habene Geist als solcher erst zum Bewußtsein des Wertes überhaupt gelangte, straft somit 
seine Wertsetzungen rein durch ihr Vorhandensein Lügen“ (S. 137—138). Durch die Re- 
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flexion auf die wertende Natur vermag der erhabene Geist die von ihm gesetzten Werte zu 
transzendieren, so wie er durch die iterierte Reflexion die einsichtslosen Systeme zu trans- 
zendierén vermochte. ; 

Jetzt steht das Bewußtsein im Widerspruch mit sich selbst. „Das erhabene Bewußtsein 
unterliegt so einerseits dem überzeugenden Einfluß jenes unmittelbar verständlichen Cha- 
rakters, der ihn als Wertung erscheinen läßt, und andererseits sieht es sich doch an seine 
Erkenntnis verwiesen, die jene verständlichen Gegebenheiten als das Nichtige weif$** (S. 141). 
»Die eine, auf die Vervollkommnung des Geistes gerichtete Naturtendenz hat jetzt in sich 
gegensätzliche Funktionen: Wie sie dem erhabenen Erkennen folgt, hält sie dies in der Be- 
stimmung des Gegensatzes zum natürlichen Bewußtsein fest und veranlaßt die Konstitution 
einer eigenen ‚begründeten‘ Wertordnung; wie sie in der reflektierten Natur sowohl in 
den unmittelbar verständlichen Inklinationen wie auch in den oben beschriebenen Gegeben- 
heiten [d.h. in nicht notwendig gegenstandsgebundenen Lebensvorgängen wie dem Gefühl 
der Erhabenheit] erscheint, läßt sie den in erhabener Einstellung strebenden Geist die Sinn- 
losigkeit seines Bemühens um die Festsetzung einer neuen Wertordnung verstehend er- 
fahren‘ (S. 145). 

Jetzt erscheinen der Wert und das auf seine Verwirklichung gerichtete Streben und 
jegliches Wollen als sinnlos. Der Geist ist den Inklinationen der Natur ausgeliefert, denen er 
sich mangels eigener Wertsetzung nicht mehr entgegenstellen kann. 

Dies widerspricht der geistigen Tendenz der Menschennatur und ruft nach eigener 
aktiver Selbstbestimmung. Aber diese kann nur mehr erkenntnis- und rechenschaftsloses 
Herausgreifen eines Objekts als Gegenstandes der Handlung, kann nur mehr Willkür sein. 
„Diese in sich hypostasierte, beziehungslose Entscheidungsgewalt ist kein Gegenpol zu 
jenem Ausgeliefertsein an die Unmittelbarkeit, das sie nur scheinbar transzendiert. In ihrem 
Vollzuge läßt sie das erhabene Bewußtsein erfahren, was dieses ohnehin schon weiß, daß 
ihm der Begriff des Wertes nichts mehr sagen kann, worin die Haltungen blinden Treibens 
und blinder Entscheidung übereinkommen* (S. 151). 

Damit stehen wir am Ende des Buches. Besinnen wir uns zurück auf das Ziel, das ihm 
gesetzt war: ein Bewußtsein aufzuzeigen, dem die Inhalte der natürlichen Einsicht wohl noch 
gegenwärtig sind, aber nicht mehr im Modus der Einsichtigkeit und Notwendigkeit; und zu 
erklären, wie der Geist, obschon von Natur für die Einsicht bestimmt, dennoch von ihr zu 
jener Erkenntnishaltung abfallen kann. Diese Aufgabe hat der Verfasser meines Erachtens 
vorzüglich gelöst; seine Ausführungen erscheinen sowohl einleuchtend als auch aufschluß- 
reich für das Verständnis der neuzeitlichen Philosophie und — dies dürfte das Entscheidende 
sein — geeignet, ein fruchtbares Gespräch zwischen scholastischen und anders gerichteten 
Denkern in Gang zu bringen. 

Eigens hervorheben will ich die schöne, tiefe, ich möchte sagen: ergriffene Darstellung! 
der Seinserkenntnis und ihrer Bedeutung für die Geistnatur. Auch wer die scholastische 
Lehre darüber zu kennen glaubt, kann hier neue Seiten an ihr entdecken. Der Verfasser 
hält sıch zunächst an den heiligen Thomas, doch läßt er auch Bonaventura und Duns Scotus 
zu Worte kommen und billigt ihren Sonderlehren eigenen Wert zu. 

Er sieht aber echtes Anliegen, Folgerichtigkeit und Tiefe des Denkens auch bei Ver- 
tretern der erhabenen Erkenntnishaltung (es werden Kant, Hegel, Schopenhauer und Husserl 
angeführt) und verfolgt ihr oft tragisches Bemühen mit der Teilnahme, die der heilige 
Thomas seinen nichtchristlichen Vorgängern entgegenbrachte. (Contra gent. III, c. 48: „In 
quo satis apparet, quantam angustiam patiebantur hinc inde eorum praeclara ingenia.‘“ 
M.-D. Chenu hat auf diesen Zug hingewiesen.) Ich móchte namentlich einige Kant ge- 
widmete Seiten mit einer der Grundthesen des Buches in Beziehung setzen: Wie die Re- 
flexion die Inhalte der reflektierten Einsicht nur dann im Modus der Einsichtigkeit erfaßt, 
wenn sie die Einsicht mitvollzieht, so enthüllt ein philosophisches System seine Bedeutung 
und innere Notwendigkeit nur dem, der es mit-denkt. (Damit ist einer Beurteilung auch von 
außen her nicht die Berechtigung abgesprochen.) So sind wir weit entfernt von jener ge- 
spenstischen Schau der Geistesgeschichte, die manche sonst ausgezeichnete Werke scho- 
lastischer Richtung ungewollt nahelegen kónnen, von einer Schau, wonach die Wahrheit 
sich zweimal, nämlich in Aristoteles und Thomas von Aquin, auf das Menschengeschlecht 
niedergelassen hätte und vor, zwischen, nach und neben ihnen zur Hauptsache Verirrung 
herrschen würde. 

Ein inhaltsschweres, ein wertvolles Buch. Dieses Urteil wollen auch die folgenden 
Bemerkungen nicht abschwächen. 

Auf Seite 3 heift es: , Weil es zutiefst in sich lichthaft ist, ist dem Seienden seine 
jeweilige Seinsnatur erschlossen; es ist also als Seiendes immer schon mit sich vertraut. 
Die Vollkommenheit dieses Vertrautseins, in der es sich selbst gegenwärtig ist, richtet sich 
fraglos nach der Hóhe seines Seins, nach seiner Stelle in der gradatio entium. Weil das 
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Seiende als gut bestimmt ist, bezieht sich sein Erschlossensein auch auf seine Werthaftigkeit, 
und insofern kann das Vertrautsein auch als verstehendes gekennzeichnet werden. Solches 
Verständnis ist aber immer schon ein positives Werten, in dem das Seiende seine Güte 
umfängt. Wir können immer unter Berücksichtigung der Stufung des Seienden daher sagen, 
daß das Seiende sich verstehend, wertend und liebend zu sich selbst verhält.“ — Man ist 
gerne bereit, dem Verfasser die Beteuerung, er wolle keinen Panpsychismus lehren (S. 3 
und 4), zu glauben, sieht aber nicht recht, welch anderen Sinn die obigen Worte zulassen. 

Auf Seite 7 scheinen mir einige Sätze nicht ganz glücklich: „Der intellectus agens kann 
noch keine Erkenntnis geben, er bedarf dazu der vom intellectus possibilis ausgehenden 
Einsicht, deren aktives Wesen als Erkenntnistätigkeit mit dem Begriff der ,receptio spe- 
cierum** nur unvollkommen getroffen ist . . . Nicht das — wenn auch erkennende — Auf- 
nehmen der species, sondern die Erfassung des Gegenstandes vermittels dieser ist ja das 
Ziel der Verstandestütigkeit. Diese Einheit des Zieles scheint uns der hl. Bonaventura or- 
ganischer gesehen zu haben als Thomas.* — Meines Wissens hat Thomas nie das aktive 
Wesen der Einsicht als Erkenntnistätigkeit mit dem Begriff der „receptio specierum 
treffen wollen. Die Beformung des möglichen Verstandes mit den species durch den tätigen 
Verstand geht der Erkenntnistütigkeit naturhaft voraus; man kann daher nicht eigentlich 
von einem ,erkennenden Aufnehmen der species sprechen. Erst durch die Beformung mit 
den species ist der mögliche Verstand befähigt, die Erkenntnistätigkeit zu setzen. (Siehe des 
Verfassers Darlegungen auf Seite 6.) So sind beide Vermógen auf das eine Ziel, die Er- 
fassung des Gegenstandes, hingeordnet, der mógliche Verstand als jenes Vermógen, das die 
Erfassung vollzieht, der tütige Verstand als jenes, das ihn hiezu instand setzt. Es ist mir 
unerfindlich, weshalb bei dieser Auffassung die Einheit des Ziels nicht durchaus organisch 
gesehen würde. 

Eine Frage scheint das schóne Buch offen zu lassen: Wenn die erhabene Reflexion den 
Anspruch der natürlichen Einsicht auf Absolutheit zu erschüttern vermag, kann es dann 
für den Geist irgendeinen rechtmäßigen Grund geben, diesen Anspruch weiter anzuer- 
kennen? Es war des Verfassers gutes Recht, diese Frage nicht in seine Untersuchungen 
einzubeziehen, aber sie drängt sich auf, und man hätte sie gern von einem so eigenständigen) 
kenntnisreichen Autor behandelt gesehen. Hans Louis Fäh, Rapperswil (Schweiz) 


Arendt, Hannah, Vita activa oder Vom tätigen Leben. Stuttgart, Verlag W. Kohl- 
hammer, 1960 (89, 375 S.), Leinen DM 27,—. 


Frau Hannah Arendt, Professor für Philosophie an der Princeton-University, ist 1906 
in Hannover geboren. Sie studierte in Heidelberg Philosophie, Theologie und Griechisch. 
1928 promovierte sie bei K. Jaspers mit der Dissertation „Der Liebesbegriff bei Augustinus“. 
Zutiefst durch die Grausamkeiten der Judenverfolgung verwundet, ging sie ins Ausland, zu- 
erst nach Paris, wo sie sich in einer Hilfsorganisation für jüdische Waisenkinder verdient 
machte. Bei Beginn des Krieges suchte sie Zuflucht in den Vereinigten Staaten. Während 
sie in der „Conference on Jewish, Relations‘ und als Cheflektorin des Schocken-Verlages 
ihren Unterhalt bestritt, erwarb sie sich durch zahlreiche Aufsätze den Wirklichkeitssinn 
und das Heimatrecht der Neuen Welt. Ihr Buch über „den Ursprung des Totalitarismus** 
(1951) sicherte ihr die Partnerschaft im weltweiten Gesprüch und zugleich das Auditorium 
der akademischen Jugend (vgl. Rhein. Merkur Nr.40, 2. Okt. 1959). 

Auf ihre beiden Bücher „The Human Condition‘ (1955) und „Rahel Varnhagen“ ließ 
sie jüngst im deutschen Original die Gegenwartsdiagnose der „Vita activa'* folgen. Es ist 
nicht leicht, sich dies in jeder Beziehung erregende Werk in einem ununterbrochenen Ar- 
beitsgang anzueignen. Gewiß wäre dies notwendig; denn das Umlernen, Aufmerken, Neu- 
sehen und Sicheinstellen, zu dem das Buch den Leser zwingt, kann nicht gelingen, wenn die 
Intervalle des Mitdenkens zu groß werden. Der Bogen der Erkenntnis wird von den Klas- 
sikern der griechischen Philosophie bis zu K. Marx, Einstein, Heisenberg und den Wahl- 
verwandten unter den amerikanischen Gegenwarts-Analytikern gespannt. Die großen Den- 
ker des Altertums, des Mittelalters und der beginnenden wie sich vollendenden Neuzeit sind 
sozusagen immer gleichzeitig anwesend. Ihre vor Zeiten geprägten und unter einer be- 
stimmten Brauchbarkeit in Umlauf gesetzten Begriffe werden neu geschätzt. Dabei geht 
dem im Interesse der Gegenwart Fragenden oft genug auf, daß der Wahrheitskern in der 
Schale althergebrachter Definitionen genau das ist, was unsere Erfahrung letztlich so 
drangvoll macht. 

Das Thema des vorliegenden Buches ist die Analyse des Tuns. H. Arendt will erkären, 
„was wir tun, wenn wir tätig sind‘. Dabei geht es um das „reine“ Tun, also nicht um das 
Denken — die höchste Tätigkeit des Menschen —, noch um die Gedanken, die sich der 
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Gegenwartsmensch über sein Tun macht, auch nicht um eine Philosophie des Tätigseins, wie 
man sie etwa als „Philosophie des technischen Zeitalters erwarten könnte. Wir sind die 
Tätigen geworden, und was tun wir? 

Ausgehend von den drei Grundtätigkeiten — dem Arbeiten, Herstellen und Handeln —, 
die den drei Grundbedingungen des erdgebundenen Menschen entsprechen und die Vita 
activa beschäftigen, wird zunächst die heilig gehütete Auffassung vom Vorrang der Vita 
contemplativa, der gegenüber die Vita activa als ein mehr oder weniger negativ Einzu- 
stufendes abfiel, kritisch beleuchtet. Die Vita activa und das menschliche Leben ent- 
sprechen und bedingen einander; denn das Handeln ist „das ausschließliche Vorrecht des 
Menschen‘. Als politisches und gesellschaftliches Lebewesen in die Menschen- und Ding- 
welt hineingeboren, ist der Mensch seiner Welt verpflichtet, damit sie sinnvoll sei. „Alle 
menschlichen Tätigkeiten sind bedingt durch die Tatsache, daß Menschen zusammen leben, 
aber nur das Handeln ist nicht einmal vorstellbar außerhalb der Menschengesellschaft‘“ 
(S. 27). Die Ehrenrettung der Vita activa zentriert in der Frage nach ihrem politischen Sinn. 
Die Antwort müßte, vom platonischen Lebensverständnis getragen, sowohl das Bekenntnis 
wie die Gewähr für das freie Leben eines jeden Menschen in einer freien Gesellschaft ent- 
falten; denn der Mensch der Polis ist und bleibt seines Lebens gewiß, sofern er sich im 
ungestórten Besitz seiner Freiheit zum Besten seiner Mitmenschen tätig entfalten kann. Ist 
dies dem Menschen gelungen? Warum ist es ihm nicht erhalten geblieben? 

In drei Hauptkapiteln, den Analysen der Arbeit, des Herstellens und des Handelns, 
hält das Ideal der Vita activa so, wie es der Wirklichkeit menschlichen Daseins entspricht, 
stand. Es bewahrheitet sich kritisch läuternd und wieder harmonisierend während des Voll- 
zugs, des Erleidens und Überstehens aller Wandlungen und Konsequenzen bis in die Un- 
widerruflichkeit des Getanen hinein, da durch die Tat des Verzeihens ein neuer Anfang 
zum Handeln gesetzt werden kann. Verzeihen ist ein dem ursprünglichen Handeln eben- 
bürtiger Akt. „Weil das Verzeihen ein Handeln eigener und eigenständiger Art ist, das 
zwar von einem Vergangenen provoziert, aber von ihm nicht bedingt ist, kann es von 
den Folgen dieser Vergangenheit sowohl denjenigen befreien, der verzeiht, wie den, dem 
verziehen wird“ (S. 235). Eine Voraussetzung allerdings muß gegeben sein. Diese ist es, 
daß Menschen da sind, die sich wahrhaftig der Freiheit bewußt sind. H. Arendt sieht den 
Grund der Hoffnung darin — und sie nennt es das ,Wunder*, daß „überhaupt Menschen ge- 
boren werden, und mit ihnen der Neuanfang, den sie handelnd verwirklichen kónnen kraft 
ihres Geborenseins. Nur wo diese Seite des Handelns voll erfahren ist, kann es so etwas 
geben wie ‚Glaube und Hoffnung‘, also jene beiden wesentlichen Merkmale menschlicher 
Existenz, von denen die Griechen kaum etwas wufbten** (S. 243). 

"Wie verträgt sich nun dieser auf Hoffnung abgestimmte Realismus des tätigen Lebens 
mit der progressiven Unheilserfahrung des Menschen, dem seit dem Beginn des 17. Jahr- 
hunderts das Leben in dem Maße entgleitet, als er die Dinge der Welt fabrizierend in den 
Griff bekommt? Ist der Mensch der Neuzeit, die den Abbruch eines noch ungewissen Zeit- 
alters betreibt, noch derselbe tátige Mensch wie vor Zeiten? Gibt es für ihn noch eine 
Hoffnung? Wer bewahrt sie ihm? Diese und ähnliche Fragen, die dem Leser nicht auf- 
gedrängt, sondern abgenommen werden sollen, will das Schlußkapitel — es dürfte das 
faszinierendste des Buches sein — beantworten. Die Antwort erfolgt in dem historisch und 
thematisch feststehenden Anliegen, d. h. der Anerkennung der Vita activa. 

Der Mensch, der sein tátiges Leben in der Neuzeit führt, wird uns vorgestellt als der 
Mensch, dem die Bedeutung der Ferne vernichtet ist, der in eine innerweltliche Weltent- 
fremdung gerät und die Verringerung von Entfernung ‚auf‘ der Erde nur um den Preis 
einer vergrößerten Entfernung ‚von‘ der Erde gewinnt. Dieser Mensch bezahlt den Preis 
„einer entscheidenden Entfremdung von seiner unmittelbaren irdischen Behausung‘‘ (S. 247). 
Die Folge ist, daß er auf sich selbst zurückgeworfen wird und alle innerweltlichen wie mit- 
menschlichen Erfahrungen auf Bewußtseinserlebnisse reduziert. Mit Hilfe der Mathema- 
tik, d. i. einer abstrakten Symbolsprache, bemächtigt er sich der Dimensionen und Horizonte, 
die früher Grenzphänomene waren; er operiert mit Größen, die unvorstellbar sind und 
wird zu Experimenten und zum Bau von Apparaten ermutigt, auf daß er der Natur in der 
Weise seiner neuen erdentfremdeten Freiheit begegne (S. 259). Das uralte Anliegen, dia 
‚Phänomene zu retten‘, besteht von nun an darin, daß sie auf eine mathematisch erfaßbare 
Ordnung gebracht werden (S. 261). So greift der Mensch zu, und die Überzeugung greift 
um sich, daß Wahrheit sich nur dem Zugreifen und nicht dem Zuschauen erschließen 
würde“ (S. 282). Was interessiert noch das Verhältnis von Denken und Sein? Hier ist das 
Verhältnis von Denken und Handeln umgestülpt. Die Tätigkeiten, das Machen, Fabrizieren 
und Herstellen stehen obenan. ,,Das Experimentieren selbst ist bereits eine Art und Weise 
des Fabrizierens. Daß man sich dieser fabrizierenden Experimente überhaupt zum Zweck 
der Erkenntnis bediente, war der Überzeugung geschuldet, daß man nur wissen kann, was 
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man selbst Ee dehr hat; und aus dieser Überzeugung folgte für die Erkenntnis von Din- - 
gen, die Menschen nicht gemacht haben, daß man versuchen müsse, die Vorgänge nachzu- 
ahmen und nachzumachen, durch die sie ursprünglich entstanden sind“ (S. 288). Aus der 
Identifikation des „wie etwas entsteht mit dem ‚wie etwas zu machen ist“ bürgert sich 
zwangsläufig die fatale Vorstellung vom Prozeß auf Gedeih und Verderb ein. „Die im Ex- 
periment auftauchenden Naturdinge sind nichts als Funktionen oder Exponenten dieses 
Prozesses. So rückt der Prozeßbegriff an die Stelle, die vormals der Seinsbegriff innegehabt 
hatte, bzw. Sein wird überhaupt nur noch als Prozeß erfahren‘ (S. 289). Aber eben diese 
Verlagerung ist dem Menschen der neuzeitlichen Vita activa nicht bekommen. 

Noch ist der Traum des Menschen, sich außerhalb der Erde anzusiedeln, um von oben- 
herab sich seine Welt dirigierend anzusehen, nicht ausgeräumt. Der Mensch meint ja, 
er sei erst im Begriffe des Begreifens. Aber auch dessen ist er sich schon bewußt, daß er 
dafür als Lohn nur das erhält, was er bereits ausschließlich und widerwillig tut: arbeiten. 
und bezahlen. „Die Erfüllung des uralten Traums trifft wie in der Erfüllung von Märchen- 
wünschen auf eine Konstellation, in der der erträumte Segen sich als Fluch auswirkt“ 
(S. 11). Ist der Mensch der neuzeitlichen Vita activa zu retten? 

H. Arendt kommt zu' dem Schluß, den man so deutlich nicht erwartet, allerdings selbst 
bei den optimalen Analysen der Vita activa insgeheim sich selbst stets vorbehalten hat. Sie 


erinnert daran, daß zu allen Zeiten die Einzelnen dagewesen sind, die für alle die Wege 


des einsamen Denkens gehen konnten. Diese waren nicht so sehr die Privilegierten als 
vielmehr die Gezeichneten ihrer Zeiten. Sie müssen auch heute da sein, dürfen jedoch nicht 
jenseits oder gar gegen die Gegenwart denken; sie müssen vielmehr als tätige Denker, in- 
mitten der Vita activa schaffend, ihrer Zeit voraussein. „Das Denken schließlich (das wir 
aufer Betracht gelassen haben, weil die gesamte Überlieferung, inclusive der Neuzeit, es 
niemals als eine Tütigkeit der Vita activa verstanden hat) hat, so móchte man hoffen, von 
der neuzeitlichen Entwicklung noch am wenigsten Schaden genommen. Es ist móglich, und 
sicher auch wirklich, wo immer Menschen unter den Bedingungen politischer Freiheit 
leben. Aber auch nur dort. Denn im Unterschied zu dem, was man sich gemeinhin unter der 
souveränen Unabhängigkeit der Denker vorstellt, vollzieht sich das Denken keineswegs in 
einem Wolkenkuckucksheim, und es ist, gerade was politische Bedingungen anlangt, viel- 
leicht so verletzbar wie kaum ein anderes Vermögen. Jedenfalls ist es erheblich leichter, 
unter den Bedingungen tyrannischer Herrschaft zu handeln als zu denken. Die Erfahrung 
des Denkens hat seit eh und je, vielleicht zu Unrecht, als ein Vorrecht der Wenigen ge- 
golten, aber gerade darum darf man vielleicht annehmen, daß diese Wenigen auch heute 
nicht weniger geworden sind. Dies mag von nicht zu großer Bedeutung oder doch nur sehr 
eingeschränkter Bedeutung für die Zukunft der Welt sein, die nicht vom Denken, sondern 
von der Macht handelnder Menschen abhängt, es ist nicht irrelevant für die Zukunft des 
Menschen. Denn hätten wir die verschiedenen Tätigkeiten der Vita activa lediglich von der 
Frage her betrachtet, welche von ihnen die ‚tätige‘ ist und in welcher sich die Erfahrung 
des Tätigseins am reinsten ausspricht, dann hätte sich vermutlich ergeben, daß das reine 
Denken alle Tätigkeiten an schwierigem Tätigsein übertrifft‘ (S. 317). 

Uns ist ein Buch der Sorge in die Hand gegeben. Wir werden es nicht aus der Hand. 
legen, ohne auch als gläubige Denker oder denkende Gläubige zum mithoffenden Realismus 
angespornt zu sein. In manchen Konfrontierungen mit der Welt des Faktischen werden wir 
anders denken und anders weiterdenken. Daß wir zu weiterer Besinnung angeregt seien, 
ist der ausdrückliche Wunsch der Autorin, sehr zum Bestehen eines jeden Menschen, der 
sich in seiner Vita activa nicht unverstanden wissen möchte. In Parenthese gesetzt, heißt es 
dazu: — „was immerhin vielleicht nicht nichts ist angesichts des oft ruchlos anmutenden. 
Optimismus, der hoffnungslosen Verwirrtheit oder dem ahnungslosen Wiederkäuen des guten 
Alten, die nur zu oft die geistige Atmosphüre bestimmen, in der diese Dinge diskutiert 
werden“: (S. 12). Honoratus Diederich OFM, Paderborn 


Morant, Peter, OFMCap., Die Anfänge der Menschheit. Eine Auslegung der ersten elf 
Genesis-Kapitel. Luzern, Verlag Rüber und Cie., 1960 (89, 423 S.), Leinen DM 24,—. 


Fast gleichzeitig sind im deutschen Sprachraum zwei Werke erschienen, die sich mit 
der biblischen Urgeschichte befassen. Diese intensive Beschäftigung mit den ersten elf Ka- 
piteln der Genesis hat einen doppelten Grund. Einmal hat die herkömmliche Exegese die 
Schwierigkeiten, die in diesen Kapiteln enthalten sind, nicht befriedigend lösen können. 
Zum andern ist heute den Exegeten durch die Enzyklika Pius’ XII. Divino afflante Spiritu 
vom 30. Sept. 1943 und vor allem durch das Schreiben der Bibelkommission an den Erz- 
bischof von Paris vom 16. Jan. 1948 das Tor zu neuen Untersuchungen geöffnet worden. Es 
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sind die Werke: Schwegler, Theodor: Die biblische Urgeschichte, und Morant, Peter: 
Die Anfänge der Menschheit. Das letztgenannte Buch liegt uns zur Besprechung vor. 

In dem Einleitungskapitel gibt P. Morant die Ziele an, die ihm bei der Niederschrift 
des Buches vor Augen standen. Er will eine Auslegung bieten, die die Ergebnisse der natur- 
wissenschaftlichen Forschungen, soweit sie für die Bibelerklärung lehrreich sind, darlegt 
und zu ihnen Stellung nimmt. Darüber hinaus soll die Auslegung nicht bei einem nüchternen 
Verständnis des Wahrheitsgehaltes stehen bleiben, sondern sie soll die Lebenswerte wahr- 
nehmbar machen (vg). bes. S. 33). In der Frage der Quellenschriften neigt der Verfasser 
zu der Auffasung von P. de Vaux, der nicht von eigentlichen Quellen spricht, sondern von 
Traditionszeugen, einer Auffassung, bei der manche Schwierigkeiten, die mit einer allzu 
schematischen Quellenscheidung gegeben sind, wegfallen. Mit dieser doppelten Zielsetzung 
und der genannten quellenkritischen Voraussetzung geht der Verfasser an die Behandlung 
der einzelnen Kapitel der Genesis. Die elf Kapitel teilt er in folgende Sachabschnitte auf: 
Die Weltschöpfung; Paradies und Sündenfall; Der gefallene Mensch; Die Urväter der 
Menschheit; Die Sintflut; Der Bund Gottes mit Noe; Von der Sintflut bis Abraham und 
Von Sem zu Abraham. Bei jedem Abschnitt bietet P. Morant zunächst eine ausführliche 
Worterklärung, anschließend die Sacherklärung, in der die Auseinandersetzung mit den 
modernen naturwissenschaftlichen Ergebnissen ihren Platz hat. Ohne Zweifel entspricht 
die Zielsetzung des Verfassers einem dringenden Bedürfnis, wenn das Alte Testament nicht 
auch weiterhin für viele Christen eine Quelle ungelöster Fragen bleiben, sondern ein Buch 
heilsgeschichtlicher Erkenntnisse werden soll. Zudem vertritt P. Morant eine grundsätzliche 
Auffassung von der altorientalischen literarischen Darstellungsform, die ihn zu einer Lösung 
der Fragen kommen läßt, die sich nicht mit jedem Fortschritt naturwissenschaftlicher Er- 
kenntnisse wandeln muß, sondern die davon unabhängig ist. Weniger glücklich scheint mir 
die praktische Durchführung zu sein. Einmal gehen die Lebenswerte nicht organisch genug 
aus den tragenden heilsgeschichtlichen Gedanken und Tatsachen heraus. Sie binden sich zu 
stark an die Einzelverse. Dadurch ist die klare Linie der heilsgeschichtlichen Aussagen nicht 
immer sichtbar genug. Auch hat der Verfasser in der Einzeldeutung seine eigenen Grund- 
erkenntnisse nicht immer durchgeführt. So schreibt er z.B. mit Recht: „Die überraschend 
hohen Lebensalter der biblischen Urväter können also aus diesem Grunde (Übernahme einer 
Quelle, die der Hagiograph sich nur unter einem bestimmten Gesichtspunkt dienstbar macht) 
nicht als historisch verpflichtend angesehen werden, und somit fehlt auch die Möglichkeit, 
ihr persönliches Alter und das Alter der Menschheit vor der Sintflut aus der Bibel chrono- 
logisch zu berechnen: (S. 267/68). Im 6. Abschnitt bietet P. Morant eine Erklärung, warum 
im Fluche des Noe Kanaan genannt wird und nicht Cham. Dazu führt er aus: ,,Dafür spricht 
auch eine gewisse innere Psychologie. Cham war zu jener Zeit ein Mann von mehr als 100 
Jahren; da ist die' Initiative zu einer solch bubenhaften Ungezogenheit nicht mehr so leicht 
anzunehmen, hingegen bei einem leidenschaftlichen Jungen hinsichtlich seines Großvaters 
eher denkbar'* (S. 342). Mit der Ungewißheit über das Alter Chams fällt natürlich auch diese 
psychologische Begründung. — Von diesen Mängeln abgesehen, die sich bei einer Neuauflage 
beheben lassen, ist den Katholiken in dem vorliegenden Werk ein Buch geschenkt, das gut 
lesbar ist und durch das viele falsche Ansichten über die biblischen Aussagen berichtigt 
werden kónnen. Werner Uhlenbrock OFM, Warendorf 


Beek, Martinus Adrianus, Geschichte Israels. Von Abraham bis Bar Kochba 
(Urban Bücher 47). Stuttgart, Verlag W. Kohlhammer, 1961 (kl. 89, 184 S. u. 8 Bild- 
tafeln), kart. DM 4,80. 


Unter den Vólkern des Alten Orientes besitzt kein Volk eine solch geschlossene Dar- 
stellung seiner Geschichte wie Israel. Demnach müßte es leicht sein, heute die Geschichte 
Israels zu schreiben. In Wirklichkeit gibt es kaum eine schwierigere Aufgabe. Abgesehen 
von den Lücken, die sich in der Überlieferung des Alten Testaments finden und die nicht 
durch außerbiblische Quellen ausgefüllt werden, gibt es eine grundsätzliche Schwierigkeit. 
Als auserwähltes Volk steht Israel in einer einzigartigen Beziehung zu Gott, die über den 
Bereich des Natürlichen hinausgeht. Diese Beziehung spiegelt sich in den geschichtlichen 
Berichten wider, die nicht einfach geschichtliche Darstellungen sind, sondern die zugleich 
ein Bekenntnis zu der gnadenhaften und wunderbaren Führung Gottes bedeuten. Wie weit 
kanu sich der moderne Historiker diese Einstellung zu eigen machen? Beek, der hier für die 
Urban Bücher eine knappe und gestraffte Darstellung geschrieben hat, weiß um diese 
Schwierigkeit und gibt daher dem Einführungskapitel die Überschrift: Die Darstellung der 
Geschichte Israels als Wagnis. Nach diesen grundsätzlichen Ausführungen folgt eine Dar- 
stellung der Geschichte Israels, die sich sehr positiv zu den biblischen Berichten stellt. 


280 Besprechungen 


Selbstverständlich werden auch die Quellen, die außerhalb der Bibel vorhanden sind, gewis- . 


senhaft verwertet. Bei dem geringen Umfang des Werkes konnte der Verfasser sich nicht 
eingehend mit den anfallenden Problemen und der Fachliteratur auseinander setzen, wenn 
ihre Kenntnis auch immer zu spüren ist. Nur an wenigen Stellen ist dieser knappe Rahmen 
überschritten. Im Anschluß an Forschungen von A. Alt sucht der Verfasser die Aussagen der 
Schrift über die Weisheit Salomos näher zu bestimmen (S. 68—70). Beachtenswert ist die 
Meinung Beeks, bei den Stierbildern, die Jeroboam aufstellen lief, handle es sich nicht um 
Sinnbilder Jahwes, sondern um Sockel, auf denen Jahwe throne (S. 73). Mit einigem Er- 
staunen liest man die Ausführungen über den zweiten Teil des Isaiasbuches. Nachdem der 
Verfasser von der fast allgemeinen Ansicht berichtet hat, daf dieser Teil von einem unbe- 
kannten Propheten geschrieben sei, fährt er fort: „Trotz dieser weitverbreiteten Auffassung 
von Jes 40—66 ist es nicht ausgeschlossen, daß es sich hier um ‚echte‘ Prophezeiungen des 
Jesaja handelt, die gegen Ende der babylonischen Gefangenschaft einen gegenwartsbezoge- 
nen Kommentar erhalten haben‘ (S.102). — Die Beispiele zeigen, daß Beek sich nicht, 
einfach vom Sog der allgemeinen Ansicht mitreißen läßt. Bei aller Kürze haben wir eine 
selbständig durchdachte und begründete Darstellung vor uns. 
Werner Uhlenbrock OFM, Warendorf 


Schulz, Siegfried, Komposition und Herkunft der Johanneischen Reden (Beiträge zur 
Wissenschaft vom Alten und Neuen Testament, Fünfte Folge, hrsg. v. K. H. Rengs- 
torf u. L. Rost, Heft 1 [Der ganzen Sammlung Heft 81]). Stuttgart, W. Kohlhammer, 
1960 (gr. 89, 213 S.), kart. DM 18,—. 


S. Schulz setzt in seiner Erlanger Habilitationsschrift (1957) die überlieferungsge- 
schichtlichen Untersuchungen des JohEv fort, die er in seiner Dissertation (Untersuchungen 
zur Menschensohn-Christologie im Johannesevangelium, 1957; vgl. FranzStud 41 [1959] 
226—228) begonnen hatte. Es geht ihm aber diesmal nicht blof darum, die vom Evange- 
listen zur Komposition seines Ev benutzten (vorjohann.) Überlieferungseinheiten innerhalb 
des Rede-Stoffes zu erkennen und herauszuarbeiten, sondern auch ihren religionsgeschicht- 
lichen Mutterboden freizulegen und sie gar historisch einzuordnen. Die neuen religions- 
geschichtl. Materialfunde, vor allem in Qumran und zur Mandäerfrage (Drower, Macuch), 
reizen direkt dazu, die johanneische Frage auf eine breitere religionsgeschichtlich-kritische 
‚Basis zu stellen. Doch ist es gerade ein Vorzug dieser Untersuchung, daß Verf. die Kom- 
plexitát der Überlieferungsstruktur des Ev erkennt und sie darum auch durch eine Kom- 
plexität der Methoden (religionsgesch. Vergleichung; Stilstatistik; Textkritik; Begriffs- 
geschichte; Literarkritik; Rhythmenkritik; Traditionsgeschichte) in den Griff zu bekommen 
sucht. Sch. setzt alle diese Methoden an, um die Überlieferungen im Logos-Hymnus (7—68) 
und in den Bildworten und Bildreden (70—131) zu analysieren und fügt einen kurzen Über- 
blick über die spätjüdisch-apokalyptischen Sprucheinheiten (132—139) an, mit denen er 
sich in der Dissertation ausführlich beschäftigt hat (Menschensohn-, Sohn-, Paraklet-, 
Wiederkunft-Thematradition). In einem 2. Teil wertet er die Einzeluntersuchungen aus 
(S. 140—149), während ein 3. Teil (S. 150—187) den historischen Ursprung der Reden im 
religionsgeschichtlichen Milieu zu fixieren sucht. 

Den Traditionsnachweis am Prolog führt Verf., indem er eine große Bestandsaufnahme 
der Ergebnisse der verschiedenen Methoden vorlegt, wodurch die vv 1, 6—8 und 15 nach 
sámtlichen Methoden als sekundár erkannt wurden. Bezügl. der übrigen Verse ist das Urteil 
nicht so emmütig, und Sch. bedient sich, um zu einem Ergebnis zu kommen, eines recht éigen- 
artigen Verfahrens: die jeweils nur von einer Methode betroffenen Verse (etwa v. 4. 10c. 11. 
14 bed; Literarkritik; bzw. Schallanalyse) sollen zum Urprolog gehören, während die übrigen 
je nach der Zahl der widersprechenden Methoden-Ergebnisse mit großer Wahrscheinlichkeit 
als sekundär ausgeschieden werden. Für den Urprolog (Logos-Hymnus) ergibt sich so ein 
Textbestand von 1, 1—5. (9)—12ab. 14 (16). (18). Ein solches Auszählverfahren ist für die 
Gewinnung des Urprologs doch reichlich dürftig! Vgl. etwa Schnackenburgs Rekonstruktion, 
Logos-Hymnus und johanneischer Prolog, BZ 1, 1967, 69—160, wonach zum Urprolog v. 1. 
3. 4. 9. 10. 11. 14. 16 gehören sollten. Mehr oder weniger summarisch verfährt Verf. auch 
bei der Ausscheidung religionsgeschichtl. Parallelen zum Logosthema. Die größten Überein- 
stimmungen finden sich noch in den Weisheitsspekulationen, die mit ziemlicher Sicherheit 
den Logosspekulationen des Prologs zugrundeliegen (S. 35), zumal auch die Weisheits- 
Hymnen auf die Struktur des Prologs eingewirkt haben. Der Schwierigkeit des johann. 
Hauptbegriffes (männl. logos — weibl. sophia, chochma) begegnet Verf. dadurch, daß er 
unterscheidet zwischen den Funktionen des Logos, die aus der spätjüd. Weisheitstradition 
stammen, und dem Logos-Titel, der aus der Gnosis übernommen sei („Auf jeden Fall geht 
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der Titel Logos auf die ‚Mittelwesenspekulation eines von der Gnosis beeinflußten Hellenis- 
mus zurück“, S. 40). Ein zweites Traditionsthema zeigen die Verse 14ff. das auf die atl. 
Sinai-Theophanie zurückgeht (Boismard) und für die Ausgestaltung der Erscheinung des 
Logos auf Erden herangezogen wurde: weil das Erscheinen des Logos mit Theophanie- 
formeln beschrieben wird, ist der Logos Gott, der im Fleische epiphan geworden ist (S. 42). 
Insgesamt bieten die Verse 1—5. 10—12ab. 14. 17—18 (also mehr als zum Urprolog ge- 
hören) die Möglichkeit eines religionsgeschichtl. Vergleiches. Sie dürften auf Traditions- 
motive zurückgehen, die Überlieferungsströme sind aber komplex: philon. Logos; spätjüd.- 
hellenist. Sophia; Logos der Gnosis; atl. Theophanieanschauung haben zusammengewirkt, um 
das Logos-Thema zu gestalten. Daß der absolute Titel ho logos aus außerjüdischen, gno- 
stischen Kreisen übernommen wurde, wo er inhaltlich durch eine vóllig unbiblische Gottes-, 
= Welt- und Erlósungsauffassung belastet war, hat einen theologischen Grund: die sophia- 
Aussagen werden durch den Logos-Titel und der damit verbundenen Vorstellungswelt in eine 
neue Aussagedimension gesetzt. Die atl. Sophia- und Theophanie-Vorstellung bleibt aber der 
tragende Wurzelboden, weswegen im Prolog die typisch gnostischen Motive fehlen. ,,Offen- 
bar hat die Übernahme der spätjüd. Sophia und der atl. Theophanie nicht ausgereicht, um 
den johanneischen Logos-Hymnus vollgültig zu gestalten. Diese Gestaltung ist erst durch die 
Neuauslegung mit Hilfe des Logos-Titels und der damit implizierten Sohn-, Vater- und Ein- 
geborener-Motivik erreicht worden ... Der Logos-Titel bahnte die góttliche Sohnschaft 
des Logos an, das einzigartige Verhältnis zu Gott als Vater und die Exklusivität dieses Sohn- 
seins (S. 55. 56). Das dürften allerdings Interpretamente sein, die weit über die Sophia- 
Aussagen hinausgehen und in den spätjüd. Wurzelboden neue Themen hineintragen. Diese 
Neuauslegung durch Einfügung des Logos-Titels ist aber bereits vorjohanneisch, der Hym- 
nus selbst ist identisch mit einem vorchristl. Táuferlied, das in Täuferkreisen entstanden ist 
(S. 66 f.). Auf eine vorjohanneische Formung der Motive weisen auch die innerneutestamentl. 
Parallelen hin (Kol 1, 15ff., Hebr. 1, 2f. für Joh 1, 1—13; Mk 9, 5f., 2Kor 3, 7—18 für 
Joh 1, 14ff.). 

Auch die prádikativen Ego-eimi-Formeln (13 Stellen) lassen sich bei Anwendung aller 
geeigneten Methoden ,,wahrscheinlich^ als vorgegebenes Logiengut nachweisen, da diese 
Sprüche (Bildworte u. Bildreden) nur eine lockere oder gar keine Verbindung zum Kontext 
haben. Die meisten weisen typisch-johanneische Stileigentümlichkeiten auf und sind vom 
Evgl. überarbeitet und gelegentlich sogar modifiziert worden. Das Bildwort von der Tür 
(10, 7. 9) ist wahrscheinlich sekundár und stammt vom Evgl. (S. 76). In der religions- 
geschichtlich-kritischen Analyse der Spruchelemente (Offenbarungswort: Präsentation/Bild- 
wort — Verheißungswort: Invitation/Verheißung) stößt Sch. wieder auf komplexe Tra- 
ditionsstróme, bei denen das Bildmaterial der Sprüche (Brot des Lebens; Licht; Aufer- 
stehung; Leben; Weg; Wahrheit) spätjüdischen Ursprungs ist, während die Bildrede vom 
Hirten neben atl. auch gnostische Parallelen zeigt, die bei der Weinstockrede sogar im 
Übergewicht sind und auf gnostischen Ursprung hinweisen. Auch das ego eimi, das Ver- 
heißungswort und die ganze Struktur dieser Sprüche „scheinen auf gnostische Anschauungen 
zurückzugehen“ (S. 131). Wie im Prolog der gnostische Logos-Titel den spátjüdischen 
Wurzelboden neu interpretiert, so haben auch in den Ego-eimi-Sprüchen ursprünglich gno- 
stische Anschauungen einen ursprünglich spätjüdischen Wurzelboden neu ausgelegt: die 
ehemals eschatologischen Bildworte werden vergegenwärtigt. Die alten Heilshoffnungen, 
die mit den Bildmotiven Brot, Licht, Auferstehung und Weg verbunden wurden, sind im 
Ego-eimi-Ausspruch Jesu erfüllt (Ausnahme: nur Hirten- und Weinstockgleichnis, die keine 
Gleichsetzung mit einer eschatol. Gestalt intendieren, sondern Bild für Gottes Handeln 
sind). Das theologische Zentrum dieser Aussage ist das Christus-Ereignis, das alle messia- 
nischen Erwartungen übertrifft und den Anbruch der Gottesherrschaft bringt, und „das 
Bekenntnis der ,johanneischen" Gemeinde, daß dieser Jesus zu Gott erhöht und in ihrer 
Mitte gegenwärtig sei“ (S. 131). Die Ego-eimi-Sprüche sind „letzlich nichts anderes als die 
vollmächtige Selbstmanifestation des Erhóht-gegenwártigen* (S. 129): Christus ist „hier 
und jetzt“ Brot des Lebens, Licht der Welt, Auferstehung und wahrer Heilsweg . . . (S. 131). 

Als Ergebnis der Untersuchung von sechs thematisch-gegliederten Überlieferungsein- 
heiten (Logos, Ego eimi, Menschensohn, Sohn, Paraklet, Wiederkommenden), die sämtlich 
vorjohanneische Einzelüberlieferungen enthalten, zeigt sich, daß die religionsgeschichtlichen 
Wurzeln der johanneischen Christologie die spátjüdische Weisheit, der apokalyptische Men- 
schensohn, die mit dem Messias verbundene eschatolog. Heilserwartung und das ego eimi 
des gnostischen Erlósers ist. Diese vorchristl. Anschauungen sind im christl. Bereich (schon 
vor Johannes) vor allem mit Hilfe der ,gnostischen Erlóser- und Offenbarer-Gestalt neu 
ausgelegt worden“ (S. 138). „Erst in diesem auslegungsgeschichtlichen Stadium der ver- 
schiedenen Einzelüberlieferungen kann man vom johanneischen Logos, dem Ego eimi des 
Offenbarers und dem johanneischen Menschensohn, Sohn, Parakleten und Wiederkommenden 
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reden“ (S. 138f.). Die verschiedenen religionsgeschichtlichen Elemente sind durch die jo- 
hanneische Verkündigung (dem Bekenntnis zu Jesus als dem Logos ...) zu einer theo- 
logischen Einheit zusammengeschlossen. ^ $ 

In der Auswertung der Einzeluntersuchungen (2. Teil S. 140—149) umschreibt Sch. 
den historischen Träger der johann. Reden als ein sektiererisches Spätjudentum (Qumran), 
das hellenistisches (Sophia), apokalyptisches (Menschensohn), synkretistisches (Täuferkreise) 
und gnostisches (Urmandäer) Gedankengut in sich aufgenommen hat. Jede Einzelüber- 
lieferung hat ihr bestimmtes theologisches Verkündigungszentrum, alle aber „ver- 
kündigen die Fülle des erhöht-gegenwärtigen Christus“ (S. 142), wobei sich das pneuma 
hagion der einzelnen religionsgeschichtl. ‚Inhalte bemächtigt und sie in den von ihm ge- 
meinten und geordneten Aussagebezirk einbezieht (S. 145). Gerade in der Verkündigung der 
Gegenwürtigkeit des Heils und des Gerichtes liegt nach Sch. die Bedeutung des johann. 
Kerygmas (S. 146). Der Grund dafür liegt „in der Überzeugung, dem Glauben und dem 
Bekenntnis der johanneischen Gemeinden, die hinter diesen Überlieferungen stehen, daß 
Jesus als der irdische Menschensohn bereits erhóht, inthronisiert und verherrlicht ist, und. 
daf damit für den Glaubenden bereits die Heils- wie Gerichtserwartung in die Gegenwart 
hineintragen . . .* (S. 146). t ` 

Der historische Ort, an dem die johanneischen Traditionen entstanden sind (3. Teil, 
S. 150—187), ist die johanneische ,Chabura‘, die man „fast als ,Sammelbecken' der verschie- 
denen sektiererischen Gruppen des Spätjudentums ansprechen muß“, wodurch sich auch die 
antijüdische Einstellung des JohEv erklären lasse (184). Die johanneischen Christen kom- 
men also aus dem Sektenmilieu (Damaskus, Qumran, Essener), aus apokalyptischen Kreisen, 
die mit Qumran in Zusammenhang und Verwandtschaft stehen, und aus Täufersekten des 
synkretistischen Palästinas, in dem sich auch gnostisierende Einflüsse geltend machten (Ur- 
mandäer). Vornehmlich mit dem Täuferjünger kommen diese religionsgeschichtl. Strömun- 
gen in die Urkirche, indem — auf Grund des Auftretens Jesu wie der Verkündigung der 
Urgemeinde — deren bisherige Überlieferungen in einem völlig neuen Licht gesehen und 
demzufolge auch radikal neu ausgelegt werden. Hier werden die verschiedenen johann. 
Einzelüberlieferungen geschaffen und weitergegeben. 

Auch diese lehrreiche Habilitationsschrift ist mit methodischer Akribie durchgeführt, 
jeder Gedankenschritt ist wohlüberlegt und häufige Rückblicke lassen den Gang der Unter- 
suchung deutlich werden. Das Literaturverzeichnis (S. 191—213) enthält auch die wichtig- 
sten Untersuchungen (bis 1958), die nachträglich erschienen sind. Leider erweist sich die 
Arbeit in religionsgeschichtlich-kritischer Hinsicht als zu einseitig. Die Entdeckerfreude 
bezügl. des neuen qumranischen und mandäischen Materials ist zwar begreiflich, auch die 
Akzentverlagerung der religionsgeschichtlichen Erörterungen um den Ursprung der jo- 
hanneischen Gedankenwelt zu Gunsten des palästinensischen Spätjudentums ist erfreulich, 
dennoch bleibt der Arbeit, die sich nur auf literarische Dokumente stützt, eine methodische 
Einseitigkeit. Gerade die Qumranfunde haben doch gezeigt, wie es nur rein zufällig der 
religionsvergleichenden Wissenschaft möglich wurde, den spätjüdischen Mutterboden der 
johanneischen Welt neu zu entdecken und von gnostischen Einflüssen weitgehend abzu- 
rücken. Sch. ist in seinen Urteilen allerdings gewöhnlich außerordentlich vorsichtig, mit 
Recht; dennoch ist es nicht recht begreiflich, daß er ohne Gnosis nicht auszukommen glaubt, 
obgleich er selbst von seinen Hypothesen nicht ganz befriedigt zu sein scheint. Der palä- 
stinensische Ursprung der Mandäer läßt sich nun wohl bis in die Zeit Christi zurückverfol- 
gen. Doch muß Sch. am Ende seiner Studie (S. 181. 182) zugeben: „Solange aber diese hi- 
storische Fixierung der frühmandäischen Taufsekte nicht durch eine umfassende Schichten- 
bzw. Traditionsanalyse der gesamten mandäischen Quellen ergänzt wird, ist noch nicht 
allzuviel gewonnen ... Bis wir also nicht mit einiger wissenschaftlicher Exaktheit sagen 
können, welches tatsächlich die ältesten Traditionen innerhalb der mandäischen Literatur 
sind, ist auch das religionsgeschichtliche, historische und theologische Verhältnis zwischen 
frühmandäischer Tradition und johanneischen Reden nur mit äußerster Vorsicht und Zu- 
rückhaltung zu beurteilen. Diesen Satz hätte man gerne zu Anfang der Studie gelesen, um 
den Wert der literarischen Parallelen von vornherein richtig einschätzen zu können. Daß 
sich unter den Täuferjüngern, die zur johanneischen Chabura stießen, gnostisierende Ein- 
flüsse geltend gemacht hätten, wird zwar oft behauptet, ist aber noch nicht be- 
wiesen. In den Evangelien, einschließlich der Apg, ist von gnostisierenden Täufer- 
jüngern nirgends die Rede. Eine messianische Bedeutung hat man dem Täufer 
wohl zugeschrieben, gegen die Joh 1, 21—23 (Lk 1, 14 ff. ist unpolemisch) Stellung, 
nimmt. Der Prolog 1, 8 polemisiert gegen den Anspruch, daß der Täufer das Licht sei, was 
ein durchaus spätjüd. eschatologisch-messianisches Motiv ist. Doch wird nirgends für den 
Täufer ein Erlöser-Anspruch erhoben, der immer wieder die Existenz des täuferischen 
Logos-Hymnus begründen soll. „Man wird also damit zu rechnen haben, daß diese Täufer- 
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kreise Themen der außerjüdischen Erlöseranschauung auf Joh übertragen haben .. .“ 
(S. 168). Schon Bultmann postulierte einfach: „Diese (Täufersekte) hat in Johannes das 
phoos und damit doch wohl auch den fleischgewordenen, präexistenten Logos gesehen“ 
(JohEv, 1950, 11. Aufl. S. 5). Zwischen dem spätjüd. Messiasbegriff und dem gnostischen 
Zwischenwesen-Erlóser-Logos besteht aber ein nichtübersehbarer Unterschied. Die Logos- 
Aussagen in Joh 1, 1ff. strahlen eine so feierliche Ruhe und Selbstverstündlichkeit aus, 
ohne jede Polemik, daß ihnen unmöglich ein ehemals auf den Täufer bezogener Hymnus 
zugrunde liegen kann: der Logos-Begriff ist niemals auf den Täufer angewandt worden, 
sondern hat eine spätjüd.-innerchristliche Vorgeschichte, die man nicht mit dem einen Satz 
abtun kann: „Auch die Erklärung des johanneischen Logos aus dem jüdisch-urchristlichen 
Denken (Asting) überzeugt nach der berechtigten Kritik von Wikenhauser nicht mehr“ 
(S. 29). Denn gerade Sch. hätte sich die Frage stellen müssen, ob der Logos als präexistente 
Gestalt diese Bezeichnung trügt (vor der Fleischwerdung), oder ob nicht gerade vom 
„Christus praesens die Rede ist, der für Sch. „das eigentliche Thema des Evangeliums* 
ist (S. 146). Sch. setzt sich in immer neuen Formulierungen für die Deutung des johannei- 
schen Kerygmas im Sinne einer Verkündigung des erhöht-gegenwärtigen Christus ein und 
hat hier in der Tat das: Richtige getroffen. Auch in Kol 1, 15 und Hebr 1, 2f. ist vom 
gleichen erhöht-gegenwärtigen Christus die Rede, von dem Präexistenz und Weltschópfung 
ausgesagt werden. Der Prolog stellt ihn ebenfalls in den Mittelpunkt der Aussage, und zwar 
in seiner Funktion als Offenbarer und neuer Gesetzgeber (ho logos absolut). Man vermißt 
in der Behandlung der innerneutestamentl. Vergleiche 1 Joh 1, 1: „Was von Anfang an war, 
was wir gehórt und mit eigenen Augen gesehen, was wir geschaut und mit unseren Hünden 
betastet haben: das Wort des Lebens, das verkündigen wir euch“. Der Gedankengang des 
Prologs folgt nicht einem Nacheinander (Präexistenz-Fleischwerdung), sondern entwickelt 
sich vom Grundsätzlichen zum Konkreten hin. Leitgedanke — auch für das Verständnis des 
Logos-Begriffes! — ist v. 17. Verf. hat in Joh 6, um den Ursprung des Begriffes ,,Brot des 
Lebens * zu gewinnen, v. 33 herangezogen (Gegenüberstellung zu Moses) und richtig auf 
atl.-spätjüd. Mutterboden geschlossen. Es hätte nahegelegen, die Moses-Christus-Antithese 
auch im Prolog als Ausgangspunkt zu nehmen, um den Logos-Begriff hier einzuordnen. Aber 
hier zeigt sich der Mangel einer nur auf literar. Parallelen fußenden Untersuchung, die das 
Problem der Theologie des Evangeliums nur streifen will (S. 5), die Folge eines zu engen 
Wissenschaftsbegriffes. In der fast siebzigjährigen Verkündigung der Kirche bis auf JohEv 
sind noch weitere zeit- und kulturgeschichtliche Faktoren wirksam, vor allem aber die 
Verkündigung und der Selbstanspruch Jesu. Und der kommt bei der überlieferungsgeschicht- 
lichen Untersuchung des Ev. des Augenzeugen Johannes zu kurz. 

Mit dieser Studie eröffnen die beiden bekannten Gelehrten Leonhard Rost und Karl 
Heinrich Rengstorf die 5. Reihe der von R. Kittel begründeten „Beiträge zur Wissen- 
schaft vom Alten und Neuen Testament“. Wir wünschen diesem bedeutenden Unternehmen, 
das seine besondere Aufgabe in der Förderung junger und hoffnungsvoller Gelehrten sieht, 
guten Erfolg. Philipp Seidensticker OFM, Paderborn 


Mobilia, Alberto, T. O. R., Cornelio Musso e la prima forma del Decreto sulla giustifi- 
cazione (Pontificia Facultas Theologica S. Aloisii ad Pausilypum — Napoli, 85). Napoli 
1960 (89, 65 S.). i 


Mobilia bietet uns hier einen Teildruck seiner Dissertation ‚Il Francescano Cornelio 
Musso e la sua dottrina sulla giustificazione al Concilio di Trento“. Er hat ein Kapitel aus- 
gewählt, das wegen der Geschlossenheit seines Themas auch ohne die übrigen Ausführungen 
verständlich ist und wegen der Behandlung einer umstrittenen Frage unsere besondere Auf- 
merksamkeit beanspruchen darf: die Frage nach dem Anteil bes Franziskanerbischofs Cor- 
nelio Musso an dem ersten amtlichen Dekretentwurf, der dem Konzil von Trient Ende Juli 
1546 vorgelegt wurde. Musso war einer der vier Deputierten, die vom Konzil mit der Ab- 
fassung des Rechtfertigungsdekretes betraut worden waren. Seit St. Ehses, dem Heraus- 
geber der Konzilsakten, war man allgemein der Auffassung, diese Konzilskommission habe 
einen von dem spanischen Franziskanerobservanten Andreas de Vega stammenden Vorentwurf 
in geringfügiger Überarbeitung eingereicht. Ehses stützte sich für seine Annahme auf die 
Beobachtung, „daß der in Cod. Vat. lat. 6209 auf uns gekommene und jetzt unter den Kon- 
zilstraktaten gedruckte Dekretentwurf, den der zweite Konzilspräsident, Kard. Cervini, 
ausdrücklich als eine Arbeit Vegas bezeichnet, eine unverkennbare Ähnlichkeit mit dem 
ersten amtlichen Entwurf aufweist. Rezensent konnte aber — einen kurzen Hinweis von 
B. Oromi (1943) aufgreifend — in einem in dieser Zeitschrift 1951 erschienenen Aufsatz nach- 
weisen, daß es sich bei dem angeblichen Vorentwurf Vegas nicht um einen solchen handelt, 
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sondern um eine nachträgliche Bearbeitung der ersten amtlichen Dekretvorlage auf Grund 

der Verbesserungsvorschläge der Konzilstheologen und vielleicht auch der Konzilsväter auf 
ihrer Sitzung vom 13. und 17. August. Damit war der Hauptgrund, der Ehses und viele 

andere bewogen hatte, die Verfasserschaft an der prima forma Vega zuzuschreiben, hin- 

fällig geworden. Ein nach Aufbau, Inhalt und Stil durchgeführter Vergleich zwischen dem 

ersten Dekretentwurf und dem von Vega 1546 herausgegebenen Traktat über die Recht- 

fertigung zeigte uns zudem, daß dieser spanische Franziskaner als Verfasser der amtlichen 

Dekretvorlage nicht in Frage kommen kann. Lediglich eine Mitarbeit ist möglich und in 

zwei Fällen auch wahrscheinlich. , 

An diese unsere Untersuchungen anknüpfend, bemüht sich nun Mobilia in der vor- 
liegenden Studie um den Nachweis, daß der erste amtliche Dekretentwurf in der Haupt- 
sache von dem Mitglied der Konzilskommission Cornelio Musso stammt. Nach einer kurzen 
Einführung in unsere Frage untersucht er zunächst die Zeugnisse der Akten, Tagebücher und 
Briefe über die Entstehung der Dekretvorlage, weist sodann nach, daß Vega als Verfasser 
ausscheidet und legt endlich die Gründe dar, die für eine Autorschaft Mussos sprechen. In 
einem Anhang prüft er den Einflufj, den die prima forma auf die folgenden Entwürfe und 
das endgültige Rechtfertigungsdekret ausgeübt hat. 

Die Untersuchung beruht auf einem sorgfültigen Studium der Quellen und einer auf- 
merksamen Berücksichtigung der einschlügigen Literatur. Als sicheres Ergebnis kann ver- 
zeichnet werden: Die noch bis in die neueste Zeit behauptete Verfasserschaft Vegas an dem 
ersten amtlichen Dekretentwurf kann nicht länger aufrecht gehalten werden. M. hat zu den 
von uns beigebrachten Gründen noch einige zutreffende Beobachtungen stilistischer Art 
hinzugefügt. Allerdings ist er in dem Bestreben, Vegas Einfluß gänzlich auszuschalten, 'in 
einigen Punkten doch zu weit gegangen. Gewif gab es damals auf katholischer Seite 
Werke über die Lehre von der Rechtfertigung, wie etwa die von M. genannten Schriften 
des J. Fisher und J. Faber; äber sie alle hatten doch einen mehr óder weniger starken po- 
lemischen Charakter. Bei Vegas Werk aber handelt es sich um eine systematische Dar- 
legung der katholischen Rechtfertigungslehre, und sie stellte damals die neueste Literatur 
auf diesem Gebiete dar, war zudem von einem Konzilstheologen verfaßt. Der Hinweis vom 
St. Ehses auf die hohe Autorität, die Vega aus diesem Grunde auf dem Konzil genoß, ist 
also durchaus berechtigt. Weshalb anders hat der zweite Konzilspräsident, Kard. Cervini, 
gerade ihn damit beauftragt, den vom ganzen Konzil so sehr gerügten Dekretentwurf auf 
Grund der Verbesserungsvorschläge umzuarbeiten. Und daß Vega hier eine vorzügliche 
Arbeit geleistet hat, zeigt ein Vergleich der beiden Entwürfe deutlich. Einen Beweis für die 
Autorschaft an der prima forma kann man freilich daraus nicht ableiten. Mit Recht sucht 
M. den Verfasser unter den Mitgliedern der Konzilskommission selber und er führt beach- 
tenswerte Gründe dafür an, daß es Cornelio Musso war, obschon ein anderes Kommissions- 
mitglied, der Bischof Giacomelli von Belcastre, in einem Brief an seinen Bruder behauptet, 
es sei sein Dekretentwurf gewesen, der vor das Konzil gekommen sei. Letzte Gewißheit läßt 
sich hier angesichts der widersprechenden Zeugnisse und des Mangels an Vergleichsmaterial 
nicht erreichen; die Voten über die Rechtfertigung, die beide Konzilsväter bei den Be- 
ratungen vorgetragen haben, sind leider nicht auf uns gekommen. 

Vielleicht hätte aber ein Vergleich mit der Abhandlung .„De iustificatione“, die Gia- 
comellı Mitte November 1546 verfaßt hat (Conc. Trid. XII, 703—714), einige Anhaltspunkte 
geboten. Auch wäre nachzuprüfen, ob der Dekretentwurf, den Ehses in Conc. Trid. V, 
428—430 ediert hat, von einem dieser beiden Konzilsvüter stammt. Ehses denkt hier an 
Musso; manches spricht aber nach unserer Meinung für Giacomelli. — Dankenswert ist 
der Nachweis, daß der erste Dekretentwurf den Inhalt und die Formulierung mancher Ca- 
nones der späteren Entwürfe und damit auch des endgültigen Rechtfertigungsdekretes nach- 
haltig beeinflußt hat. 

Hoffentlich bietet sich dem Verf. bald die Möglichkeit, seine ganze Arbeit über diesen 
bedeutenden Franziskanerbischof Cornelio Musso, der bei den Beratungen über die Recht- 
fertigung auf dem Konzil, bei der Abfassung der prima forma, aber auch bei der Ge- 
staltung der späteren Dekretentwürfe maßgeblich beteiligt war, im Drucke zugänglich 
zu machen. : Valens Heynck OFM, Paderborn 


Schering, Ernst, Mystik und Tat. Therese von Jesu, Johannes vom Kreuz 


und die Selbstbehauptung der Mystik. München/Basel, Ernst Reinhardt Ver- 
lag, 1959 (kl. 8°, 356 S.), kart. DM 16,—, Leinen DM 19,—. 


* In dem vorliegenden Werk, das ohne Zweifel als ein hervorragender Beitrag zur there- 
sianischen Mystik gewertet werden muß, geht es nicht eigentlich um eine Darstellung der 
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äußeren Lebensschicksale der beiden welthistorischen Persönlichkeiten, Theresia von Jesu 
und Johannes vom Kreuz, sondern vor allem um eine Analyse ihres seelisch-geistigen Er- 
lebens und der daraus erwachsenen Tat. Schering will zeigen, wie die Mystik dieser beiden 
großen spanischen Heiligen, wenn auch bei jedem in anderer Art, zur religiösen Tat drängt, 
und sich — ebenfalis bei jedem in verschiedener Weise — gegen alle Schwierigkeiten und 
Stürme mit Erfolg behauptet. i 


In den einleitenden Ausführungen „Zur Frage der Mystik“ wendet er sich mit allem 
Nachdruck gegen das Vorurteil, als habe man es in der Mystik mit ungezügelter Schwär- 
merei, unerlaubter Selbstvergottung des Menschen oder gar mit etwas Pathologischem zu 
tun. Mystik ist nach ihm Verinnerlichung, jedoch nicht im Sinne subjektiven Erlebens, aber 
auch Verpersönlichung des religiösen Lebens und keineswegs ein Verschwimmen im Meer 
der Unendlichkeit. Sie kann darum als der äußerste Gipfelpunkt einer persönlichen Be- 
gegnung des Menschen mit dem persönlichen Gott beschrieben werden, einer Begegnung 
allerdings, die nur wenigen Menschen zuteil wird (S. 20). Darum ist sie ein integrierender 
Bestandteil des Glaubens und sie hat zu ihrem Teil die Welt bewegt, weshalb es falsch ist 
zu glauben, daß die mystische Versenkung zum praktischen Leben untauglich macht (S. 22). 

Historisch gesehen muß auch bei Theresia von Avila als ihre Hauptleistung die Ver- 
innerlichung des Glaubenslebens erkannt werden, deren Wirkungen nicht nur in ihrer Zeit, 
sondern auch heute noch tief und weitreichend sind. Darum wird im 1. Kapitel die Frage 
nach dem Grundproblem der theresianischen Mystik gestellt und kurz als „Mystik und Tat‘ 
beantwortet. Die beiden nächsten Kapitel („Therese als Visionürin^, „Die großen Gnaden**) 
handeln über ihre visionären Erlebnisse und ekstatischen Zustände, um deren Echtheit sie 
fast zeitlebens mit sich selbst, vor allem aber mit ihrer Umgebung einen großen Kampf 
geführt hat. Mit der modernen Psychologie unterscheidet Sch. auch bei den Mystikern einen; 
eidetischen Typ, für den das Geschaute und Erfahrene grundlegend ist, und dem er auch 
Theresia zuordnet, und einen konstruktiven Typ, der vom Rationalen ausgeht und dem er 
Johannes vom Kreuz zurechnet. Mit den Darlegungen über die Eidetik im allgemeinen und 
der Charakterısierung der Heiligen von Avila als Eidetikerin im besonderen, soll aber keines- 
wegs gesagt sein, ihre Visionen und anderen mystischen Erlebnisse seien weiter nichts als 
eidetische Phänomene. Ebensowenig vermag ihnen eine medizinisch-psychologische Erklärung 
gerecht zu werden, etwa ın dem Sinne, alle Visionen seien nur Halluzinationen, die Ansprachen 
nur aus dem Unterbewußten aufsteigende Antriebe, Gebetserfahrungen nichts anderes als 
Stufen der Versenkung und die Entrückungen lediglich epileptische oder kataleptische An- 
fälle. Theologisch gesehen — und diese Sicht allein ist entscheidend —, handelt es sich 
um eine Begegnung des Menschen mit Gott, die sich aber bei Eidetikern in besonderer Form 
vollzieht. Die Visionen, Entrückungen und anderen mystischen Erlebnisse haben ihre Be- 
ziehung zum Leben, mit seinen Anlagen und Schicksalen, aber ihre eigentliche Bedeutung 
liegt in ihrem Gnadencharakter. Die Wahrheit oder Echtheit der mystischen Erlebnisse er- 
geben sich bei der Heiligen von Avila unbezweifelbar vor allem aus der Wirkung auf ihr 
Leben und Handeln, sowie aus ihrer persönlichen Einstellung zu ihnen. Sie stand ihnen 
jahrelang skeptisch gegenüber, hat nie dazu aufgefordert, nach mystischen Erlebnissen zu 
streben, und war höchst mißtrauisch, wenn sich andere mit solchen Erlebnissen meldeten. 
Feind aller Sentimentalität strebte sie nie in egoistischer Weise nach Gnadenerweisungen. 
Ihr höchstes Ideal war das klösterliche Leben. 

Das 4. Kapitel „Auf dem Wege zur Mystik‘ will nur einige bemerkenswerte Punkte 
aus ihrem Leben herausgreifen, an denen sich ihre künftige Entwicklung zur Kloster- 
gründerin andeuteten. In diesem Abschnitt werden darum Herkunft, Erziehung, Charakter, 
Anlagen, geistige Interessen, ihre innere Entwicklung und ihr äußeres Leben bis zum Be- 
ginn ihres großen Reformwerkes und im Hinblick auf dieses geschildert. Die Mystikerin 
und spätere Reformatorin hat viel gelesen, vor allem die damals in Spanien weit ver- 
breitete mystisch-aszetische Literatur; doch erstreckt sich die literarische Abhängigkeit nur 
auf die Deutung, nicht auf die mystische Erfahrung selbst. 

Die beiden folgenden Kapitel („Durchbruch zur Tat‘, „Die aktive Frau‘) lassen vor 
allem ihre Persönlichkeit und unermüdliche Aktivität im Lichte ihres Reformwerkes sicht- 
bar werden. Am Anfang ihres Lebenswerkes steht nicht eine plötzlich auftauchende Ge- 
wißheit, die ihr auf Grund einer Berufungsvision geschenkt worden wäre. Das wirkliche 
Lebensideal wurde ihr durch Petrus von Alkantara vermittelt. Durch ihn und an ihm er- 
kannte sie, daß das eigentliche Ideal in der Armut bestünde (S.181). Der Anstoß, das 
schwierige Werk der Reform in Angriff zu nehmen, kam ihr dann bei einem Gespräch mit 
einigen ihrer Mitschwestern im Kloster der Menschwerdung. War aber der anfängliche Ent- 
schluß zum Reformwerk auch nicht durch eine Vision hervorgerufen, so wurde er doch 
durch eine Schau bzw. eine Audition bestärkt (S. 183). Eigentlich muß man bei ihr von 
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einer doppelten Bekehrung sprechen: die erste geschah im Jahre 1553 und war ausgelóst 
durch das Bildnis Christi an der Martersäule; sie bedeutete ein Ernstmachen mit Gott und 
der monastischen Existenz; die zweite wurde durch das Gesprüch in der Zelle des Klosters 
von Avila ausgelöst und bestand darin, daß die bisher oft schwankende und unsichere Klo- 
sterfrau nun ihre eigentliche, praktische Lebensaufgabe erkannte, für die sie seitdem alle, 
ihre Kräfte einsetzte (S. 188). Ihre Einzigartigkeit als Gründerin zahlreicher Klöster beruht 
in der höchst seltenen Einigung von energischem Willen und nüchternem Verstand, in ihrem 
Organisationstalent, das sich jeder Lage gewachsen erwies, und in ihrem persönlichen 
Charme, womit sie auch nicht selten ihre größten Gegner für sich und ihr Werk gewann; 
und das Ganze war getragen von einer tiefen Demut. Sch. schildert die Schwierigkeiten, 
die sich der ersten Klostergründung und so manchen ihrer späteren Unternehmungen ent- 
gegenstellten und weist dabei auf die merkwürdige Tatsache hin, daß Theresia in unermüd- 
licher Aktivität in kurzer Zeit 11 Klöster gründete, daß aber diese Klöster nicht zur Ak- 
tivität bestimmt sind, sondern ausschließlich zur Innerlichkeit und zu einem ständigen Ge- 
betsleben erziehen wollen. ’ 


Das 7. Kapitel handelt über das Zusammenwirken der beiden Heiligen, Theresia von 
Jesu und Johannes vom Kreuz. Das Leben der Heiligen von Avila stellt eine einzigartige 
Verbindung zwischen mystischer Verinnerlichung, visionärem Schauen und praktischer, 
lebenskluger Tätigkeit dar. Zwei Tatsachen geben ihrem Wirken in den letzten 15 Lebens- 
jahren das Gepräge: das Zusammentreffen und Zusammenarbeiten mit Johannes vom Kreuz 
und der fast zum Scheitern führende Kampf zwischen den beschuhten und unbeschuhten 
Karmelitern. Beide Persönlichkeiten waren bei allem Gemeinsamen doch zwei grundver- 
schiedene, ja gegensätzliche Naturen, was später sogar zu einer gewissen Entfremdung 
führte. Wenn sich Theresia selbst ein „ungebildetes Weib‘ nennt, so war Johannes ein am 
reichen Gut der Spätscholastik gebildeter Theologe. Sie war Eidetikerin, und ihr Leben 
war im überreichen Maße durch mannigfaltige, in den Sinnen erfahrene mystische Er- 
lebnisse angefüllt; Johannes dagegen war ein nichteidetischer, konstruktiver Typ, der den 
durch die Sinne mitgeteilten mystischen Erlebnissen überaus skeptisch gegenüberstand. War 
Theresia eine ausgesprochen aktive Natur, so war Johannes seinem Wollen und seiner Ver- 
anlagung nach ein kontemplativer Geist, der sich in die Geheimnisse Gottes versenkte und, 
am liebsten still zurückgezogen in einem Kloster gelebt hätte. Was aber beide verband, 
war das ihnen gemeinsame asketische Ideal. Beide waren große Willensnaturen und haben 
sich die stärkste Form des Willens erkämpft: die Selbstüberwindung. Die beiden letzten Ka- 
pitel schildern und begründen die „Selbstbehauptung der Mystik“, die sich bei jedem in 
einer ihm eigenen Form verwirklichte. Was bei Theresia zur Selbstbehauptung der Mystik 
geführt hat, ist einmal ihre ganz einzigartige Persönlichkeit, andererseits ihre nierastende 
Aktivität. Johannes war von ganz anderer seelisch-geistiger Struktur. In sich gekehrt, zog er 
eınsam durchs Leben, ganz ein Gegentyp seiner geistlichen Mutter. Sein Schicksal war es, 
verlassen und einsam seinen Weg gehen zu müssen, unverstanden in dem, was er war und 
was er wollte. War Theresia groß in ihrer Aktivität, so Johannes in seiner Demut und 
seinem schweigenden Dulden. 


Die Darstellung ist somit nicht historisch, aber auch nicht eigentlich systematisch auf- 
gebaut, sondern hat ihren eigenen Rhythmus, der durch die Themastellung bedingt ist. Damit 
dürfte es auch zusammenhängen, wenn manches öfters gesagt wird, ohne daß durch solche 
‚Wiederholungen das Interesse des Lesers erlahmen könnte. Es bleibt bis zur letzten Seite 
lebendig. 

Der Verfasser ist an seine Aufgabe herangegangen nicht nur mit einer umfassenden 
Kenntnis sowohl der Quellen als auch der einschlägigen Literatur, sondern auch mit einem 
gründlichen Wissen auf dem Gebiete der Theologie, aber auch der Philosophie, Geschichte 
und Psychologie. Abgewogenes Urteil, feines Einfühlungsvermögen und vor allem eine nur 
an der Sache selbst orientierte Objektivität sichern dieser von evangelischer Seite unter- 
nommenen Deutung und Einfügung der schwierigen mystischen Phänomene einen Wahrheits- 
wert, der für evangelische wie katholische Christen gleich erhellend ist. Der katholische 
Leser wird auf keiner Seite auf ein abwertendes oder verletzendes Urteil stoßen, mögen 
ihm vielleicht auch einzelne Parallelen etwas fremd erscheinen. 


Als geschichtliche Darstellung ist das Buch zunächst der Vergangenheit zugewandt, 
aber es muß ihm doch auch eine nicht geringe Aktualität zuerkannt werden. Sind doch das 
Leben und vor allem die Schriften der beiden größten spanischen Mystiker auch noch heute 
lebendige Zeugnisse des in ihnen wirksamen Geistes. Seine Gegenwartsbedeutung liegt aber 
vor allem darin, daß gerade die „in unserer Zeit vordringlichen Fragen nach Zuordnung und 
Relation von Glauben und Tat, von Leben, Erleben und Handeln‘ aufgeworfen und von den 
beiden großen Persönlichkeiten in allerdings heroischer Form gelöst werden. 


M Besprechungen | 287 


In dem Satz auf S. 308: „Auf Drängen der Unbesschuhten erließ der Nuntius Sega 
. am 16. Oktober ein Dekret, wonach jetzt die letzten Zugeständnisse an die männlichen und 
weiblichen Unbeschuhten aufgehoben und diese ganz den Beschuhten eingegliedert, das 
heißt unterworfen wurden“ muß es wohl heißen: „Auf Drängen der Beschuhten . . .* 
Julian Kaup OFM, Paderborn 


Archiv für Liturgiewissenschaft. In Verbindung mit Prof. Dr. Anton L. Mayer und Dr. 
Odilo Heiming OSB hrsg. v. Dr. Emmanuel v. Severus OSB. Bd. VI/l u. 2. 
Regensburg, Fr. Pustet, 1959 u. 1960 (gr. 8°, 703 S.), brosch. DM 29,—, 32,—; Lwd. 
DM 34,—, 37,—. 


Mit dem 6. Bande erhält das ALw eine Neuausrichtung seiner Zielsetzung, die der 
Herausgeber in einer kurzen Einleitung näher umschreibt und begründet. So sollen neben 
der liturgiegeschichtlichen und liturgievergleichenden Forschung nunmehr auch solche syste- 
matischen Arbeiten aufgenommen werden, die die „Liturgiewissenschaft jenem Ganzheits- 
streben einordnen, das für das kirchliche Leben und die kirchliche Lehre von heute kenn- . 
zeichnend istíí, wobei man zugleich darauf bedacht sein will, „die saubere, bedächtige und 
streag wissenschaftliche Methode sich zu erhalten‘ (S.2). Diese erweiterte Zielsetzung; 
die — worauf noch besonders hingewiesen wird — dem ALw auch schon bisher nicht gänz- 
lich fremd und das letzte große Anliegen des Initiators I. Herwegen war, wird, wenn in 
einem guten Ausgleich zwischen Forschung und kirchlichem Leben durchgeführt, dem ALw 
sicher neue Freunde zuführen. 

Unter diesem Aspekt sind die ersten drei Beiträge zu werten, die um das eine Thema 
‚Engel‘ kreisen: Der Engel im Zeugnis der Liturgie (Burkh. Neunheuser, S. 4—27), Der 
Engel im Alten Testament (Heinr. Gross, S. 28—42), Der Engel nach dem Neuen Testa- 
ment. (Heinr. Schlier, S. 43—56). Es ist ein großartiges und erhebendes Bild vom Engel, 
das hier im doppelten Zeugnis der Schrift und des Kultes sichtbar gemacht wird und das in 
seiner überzeugenden Einheitlichkeit — trotz mancher Unterschiede im einzelnen — von 
eindringlicher Wirkung ist. Diese Eindeutigkeit der Aussage zwischen Schriftwort und Kult 
beruht im wesentlichen darauf, daß ersteres von der Liturgie übernommen und so zur eige- 
nen Aussage gemacht wird. Hier wáre vielleicht eine schárfere Unterscheidung am Platze 
gewesen, eine Unterscheidung zwischen jenen Worten, in denen die Kirche unmißverständ- 
lich auf den Engel hinweisen will, und solchen, in denen der Engel nur per accidens er- 
wähnt wird, wo aliso die Kirche das Schriftzeugnis über die Engel nur implicite zu ihrem 
eigenen Zeugnis macht. Als Beispiel sei der Introitus des Michaelfestes genannt, verglichen 
mit jenem des Quatembersamstags der Adventszeit: Dort eindeutig die Absicht der Kirche, 
gleich zu Beginn der Opferfeier zu Ehren der Engel diese aufzufordern, mit der Gemeinde 
der Feiernden Gott zu loben — also ein echtes Zeugnis der Liturgie über den Engel —, 
hier dagegen in erster Linie die Bitte um die Ankunft des Herrn, wobei — weil im ver- 
wendeten Psalmvers mitenthalten — vom Herrn noch etwas Besonderes ausgesagt wird, 
nämlich, daß er über den Cherubim wohnt. Die Erwähnung der Cherubim geschieht hier also 
mehr nebenbei und hat infolgedessen als Zeugnis der Liturgie über die Engel auch nur 
eine ähnlich schwache, mehr indirekte Bedeutung. Freilich soll nicht geleugnet werden, 
daß alle Stellen der Schrift, die die Kirche in ihrer Liturgie sich zu eigen macht, in ihrer 
Ganzheit gemeint sind und daß einzelne Sätze oder auch nur Worte auch da, wo sie nicht 
primär intendiert, sondern nur einschlußweise mitzitiert sind, eben durch den Gebrauch 
beim Kult, bei den Sakramenten und beim Stundengebet einen neuen Glanz und eine neue 
Wirklichkeitsbeziehung erhalten. Trotzdem bleiben solche Unterschiede bestehen. Fast 
immer handelt es sich dabei nur um Nuancenverschiebungen. Aber gerade darauf — und 
nicht auf eine überwältigende Materialfülle — kommt es wohl an, wenn man eine gut pro- 
filierte Darstellung des Zeugnisses der Liturgie über den Engel gewinnen will. 

In den Miszellen stellt Alois Winklhofer (Angelus ne cadat. Angelologische Erwä- 
gungen zu einer Sequenz Gottschalks von Limburg, S. 57—01) die angelologischen Aussagen 
einer alten Marien-Sequenz heraus, die in ihrem trinitarischen und soteriologischen Aspekt 
ein „Beitrag zur Entwicklung einer ganzheitlichen Theologie* sein könnten. Ferner seien 
noch notiert: Alexander Olivar mit einer Untersuchung über den Ursprung der ró- 
mischen Taufwasserweihe (S. 62—78) sowie Leo Eizenhófer und Alban Dold mit eini- 
gen Mitteilungen aus dem Bereiche der Handschriftenforschung (S. 79—89). — Der Litera- 
turbericht umfaßt folgende Sparten: Allgemeines (B. Neunheuser, S. 91—156), Beziehungen 
der Liturgie zum israelitisch-jüdischen Kult und zum Alten Testament (Herbert Haag, 
S. 157—173), Beziehungen der Liturgie zum Neuen Testament (Viktor Warnach, S. 174— 
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255), Gregorianischer Gesang (Urbanus Bomm, S. 256—290) und Einzelbesprechungen 
(S. 291—336). i o 

Im zweiten Halbband bringt Leo Eizenhöfer („Die Feier der Ostervigil in der 
Benediktinerabtei Silvestro zu Foligno um das Jahr 1100, S. 339—371) eine Studie zum Ms 
379 der Pierpont Morgan Library in:New York, einem Vollmissale des 12. Jahrhunderts, _ 
das, für eine Benediktinerabtei zu Foligno geschrieben, in seiner Entstehung weitgehend vom 
Mainzer Ordo des rómisch-deutschen Pontifikale des X. Jahrhunderts, nicht selten aber auch 
von verschiedenen italienischen Lokaltraditionen beeinflußt ist. Die liturgiegeschichtliche _ 
Bedeutung der Handschrift formuliert der Verfasser zum Schluß: „Unser Buch ist mit 
unter den frühen Zeugen für das ‚Lumen Christi‘ bei der Prozession, für die Weihrauch- 
weihe und das Einstecken der Weihrauchkörner in der Kerze, für das Anzünden der Kerze 
wührend des Exsultet, für die Wasserteilung in der Taufwasserweihe, für die Aspersion und 
das Wasserschöpfen des Volkes vor der Chrismaeingießung‘‘ (S. 371). — Wilhelm Burr 
(„Calendarium Elvacense, S. 372—416) untersucht das Kalendarium des im 8. Jahrhundert 
entstandenen Klosters Ellwangen und bietet seinen vollständigen Text. Bei der „bunten 
Mannigfaltigkeit des territorialen Festwesens in Deutschland während des Mittelalters" und 
der noch verhältnismäßig geringen Zahl ähnlicher Arbeiten ist das ein weiterer nicht un- 
bedeutender Schritt auf dem Wege zu einem Gesamtbild der Liturgieentwicklung in 
Deutschland. 


Ein Thema von aktueller Bedeutung behandelt Wilhelm Kahles in seinem Beitrag 
„Glaubensverkündigung aus dem Geiste der liturgischen Erneuerung“ (S. 417—454). Kahles 
geht von dem Ganzheitscharakter der Liturgie aus, von der Überzeugung, „daß Liturgie und 
Geschichte, Kult und öffentliches Leben eine unlösbare Einheit bilden‘ (S. 418). Glaubens- 
verkündigung aus dem Geiste der Liturgie darf sich also nicht mit der Erklärung bestimm- 
ter liturgischer Gebete und Handlungen begnügen oder sich darauf beschränken, den „Feier- 
stil“ eines aus dem Alltag entrückten Lebens zu heben, sondern muß bestrebt sein, die 
Wirklichkeit jeglichen Lebens und Erlebens aus dem Mysterium Christi, wie es sich im 
Kult offenbart, zu erhellen. Kahles beweist seine These in drei Abschnitten. Das biblische 
Argument entnimmt er dem Thema der Apokalypse: „Die geschichtlichen Ereignisse, die auf 
der Erde vor sich gehen, werden durch kultische Handlungen im Himmel ausgelöst. Und 
zwar werden diese kultischen Handlungen nicht nur von Christus, sondern auch von seinen 
Heiligen und von den Engeln vollzogen‘ (S. 419). Das praktische Zeugnis stützt sich auf 
die Interpretation der Heilsmysterien, wie sie im Triduum sacrum und in der Osterfeier ver- 
gegenwärtigt werden. Die hier beigebrachten Erklärungen kommen gerade heute unserm er- 
neuerten Glaubens- und Lebensverständnis sehr zu Hilfe. Sodann greift Kahles in einer 
Auseinandersetzung mit Th. Litt’s Geschichtsauffassung die neu erworbene Einsicht auf, 
daß die Menschheit als Ganzes eine Einheit sei und folglich auch ihre Geschichte sowie 
der Sinn dieser Geschichte als Einheit verstanden werden müsse. Betont wird, daß der 
moderne Mensch tatsächlich um diese Einsicht ringt, daß er sich mehr denn je in der 
Frage- und Erklärungsbedürftigkeit seines geschichtlichen Daseins befindet. Und darum: 
„So unerbittlich der heutige Mensch vor die Frage der geschichtlichen Sinnhaftigkeit ge- 
stellt ist, so unerbittlich sind aber auch die Verkündiger des christlichen Glaubens vor die 
entscheidende Aufgabe gestellt, den Menschen unserer Tage aus dem Kerker seiner inner- 
weltlichen Geschichtsideologien zu begreifen und ihn in die Weite des christlichen Ge- 
schichtsmysteriums hineinzuführen“ (S. 439). Dies geschieht nach Kahles abschließenden 
Ausführungen vor allem durch die mystagogische Predigt über Taufe und Wiedergeburt. 
Kahles hat mit diesen Ausführungen die Aufgabe, die er sich stellte, vorzüglich gelöst. 
Als einziger, allerdings nicht unwesentlicher Wunsch bleibt vielleicht eine deutlichere Her- 
ausstellung, was der Mensch unter Kult zu verstehen und vor allem, was er im Kult mit- 
zuvollziehen habe. Kahles bietet eine gewisse Definition mit den Worten: „In dem Kult, 
den Christus seiner Kirche übergeben hat, wird unter Symbol und Ritus das Handeln Gottes 
gegenwärtig“ (S. 427). Wozu ist nun der Mensch, der durch Gottes Heilshandeln zu dem 
kultischen Leben geweiht ist, berufen und befähigt? Gerade diese Korrespondenz christ- 
lichen Daseins darf in der Glaubensverkündigung nicht übersehen werden. 


Schließlich ist noch der Aufsatz von Anton L. Mayer über eine eucharistische Le- 
gende aus Ossiach in Kürnten (S. 461—481) hervorzuheben, bei der es sich um das Zu- 
rückweichen türkischer Reiterhorden (15. Jh.) vor der Monstranz handelt, die der Abt 
Leonhard Zorn vom Kloster Ossiach ihnen entgegenhielt. Die Entstehung dieser Legende 
oder ihre Lokalisierung auf Ossiach („Wanderlegende“!) in der Zeit des Barock hält der 
Verfasser nicht für ausgeschlossen, aber auch nicht für gesichert. Um ihren Ursprung zu 
erhellen, untersucht er getrennt ihre lokale und kulturgeschichtliche Komponente, wobei er 
unter vorsichtiger Abwägung aller Umstände zu dem Ergebnis kommt, daß die Legende von 
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= beiden Seiten her aus älteren Elementen langsam zusammengewachsen ist. Hervorgehoben 


sei, daß bei der Untersuchung über die Religions- und kultgeschichtliche Seite „als an- 
regendes Vorbild oder unmittelbare Vorstufe der Ossiacher Wundergeschichte die Legende 
der heiligen Klara^ herauggestellt wird, „und zwar in jener populären Fassung bzw. Um- 
wandlung, wie sie durch die gerade in den Alpenländern verbreiteten franziskanischen Or- 
den in Predigten und Predigtexempeln, nicht zuletzt aber auch in der bildenden Kunst all- 
gemein bekannt geworden war‘. Diese Entwicklung und Umwandlung der Klara-Legende 
von ihrer ursprünglichen Form in den Prozeßakten und der ältesten Vita zu ihrer volks- 
tümlichen Form, wie sie in spáteren Berichten und auch vor allem in der bildenden Kunst 
sich darbietet, wird dabei deutlich gemacht und als „sprechendes Symptom für den Wandel 
der Eucharistieverehrung im Mittelalter^ in das Gesamtbild der Entwicklung der mittelalter- 
lichen Schaufrómmigkeit eingeordnet, einer Schaufrómmigkeit, die sich nicht nur auf die 
Eucharistie, sondern auch auf die Reliquien bezog und die außerdem stark apotropäischen 
Charakter trug. Mit dieser Arbeit, der eine übersichtliche Skizze beigegeben ist, zeigt der 
Verfasser, wie berechtigt und fruchtbar „die Untersuchung über ein so bescheidenes Objekt 
wie die späte Ossiacher Legende“ ist, „wenn sie sich das Ziel setzt zu zeigen, wie auch auf 
einem ganz engen kultgeschichtlichen Raum im Ablauf der Jahrhunderte Strómungen aus 
verschiedenen Quellen, aus Religions- und Kultgeschichte, aus historischen Fakten und der 
Phantasie entsprungenen Sagen, aus kirchlicher Lehre und volkstümlichem Denken und 
Fühlen zusammengeflossen sind, und welche Stellung speziell die Liturgie und ihr ge- 
schichtliches Schicksal innerhalb dieses viel verzweigten Kontaminationsprozesses spielen“ 
(S. 481). 

Der Literaturbericht (S. 482—035: Beziehungen der Liturgie zum Neuen Testament, 
Monastische Liturgie, Die Liturgie vom 8. bis 15. Jh.) sowie ausführliche Register (S. 636— 
703) beschließen den vorzüglichen Band. Adalbert Klaus OFM, Paderborn 


Hofinger, Johannes (Herausgeber), Katechetik heute. Grundsätze und Anregun- 
gen zur Erneuerung der Katechese in Mission und Heimat. Referate 
und Ergebnisse der internationalen Studienwoche über Missionskatechese in Eichstätt. 
Freiburg, Herder, (1960] (89, 368 S.), kart. DM 19,80. 


Tagungen können lästig werden, wenn sie in festgesetzten Abständen immer wieder- 
kehren. Sind sie aber spontan als Antworten auf echte Fragen der gegenwärtigen Stunde zu- 
standegekommen, dann kónnen sie sehr lebendig, wirkungsvoll und wegweisend sein. Die 
internationale Studienwoche über Missionskatechese, die von etwa 70 Bischöfen und 300 
Fachleuten aus über 70 Ländern Ende Juli 1960 in Eichstätt gehalten wurde, ist — wie 
selten ein Kongreß — ganz aus der Situation der Gegenwart herausgewachsen und von ihr 
gefordert worden. Der vorliegende von P. Johannes Hofinger SJ, dem Initiator des Kon- 
gresses, herausgegebene Band, unterrichtet über die Referate und Ergebnisse der Stu- 
dienwoche. 

Zwei große und entscheidende Begegnungen haben in Eichstätt stattgefunden: einmal 
die Begegnung der Vertreter der christlichen Stammländer mit den Vertretern der Missions- 
völker, sodann die Begegnung des Missionsepiskopates mit den Exponenten der kateche- 
tischen Fachwissenschaft und der erprobten missionarischen Erfahrung. Beide Gruppen 
haben jeweils voneinander gelernt und haben sich gegenseitig befruchtet. In den letzten 
Jahren konnte man fast überall in den Missionen ein hoffnungsvolles Ansteigen kateche- 
üschen Interesses feststellen. Dabei zeigte sich jedoch weithin Unsicherheit. Es fehlte ja 
fast überall an hinreichend ausgebildeten Fachleuten. Überdies stellte man fest, daß es mit 
einer einfachen Steigerung der katechetischen Tätigkeit zum Quantitativen hin nicht getan 
ist. Man spürte die Notwendigkeit einer tiefgreifenden katechetischen Erneuerung in die 
Richtung des Qualitativen. Dabei mußte klug das Beste der katechetischen Erneuerung der 
christlichen Stammländer so übernommen werden, daß dabei doch die Forderungen missio- 
narischer Glaubensverkündigung nicht übersehen wurden. Es ging also um Anpassung an 
das jeweilige Missionsvolk und zugleich um Besinnung auf die allgemeingültigen Grund- 
sätze missionarischer Glaubensverkündigung. 

Die Referate der Tagung sind nun ein Spiegel all dessen, was zwischen hierarchischer 
Führung einerseits und anerkannter Fachwissenschaft und erprobter missionarischer Er- 
fahrung andererseits verhandelt wurde. Es ist verheißungsvoll, feststellen zu können, daß 
das heute so stark betonte Anliegen der Kerygmatik alle Referate durchzieht. Es ist erfreu- 
lich, wie das kerygmatische Anliegen auch in den Entschließungen der Tagung und in dem 
gemeinsam erarbeiteten Programm für das katechetische Apostolat Ausdruck gefunden hat. 
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Dieses Programm insbesondere weist ein reiches Maß an Ausgewogenheit und prägnanten 
Formulierungen auf. Es ist das Ergebnis eintrüchtigen Zusammenwirkens zwischen Heimat 
und Mission. Tagelang wechselten Hede und Gegenrede, Entwurf und Gegenentwurf, denn 
es gab auch — wie Kardinal Gracias sagte — „heilsame Meinungsverschiedenheiten"', bis 
die Einsichten und Erfahrungen ausgeglichen waren und schließlich dem Plenum des Kon- 
gresses zur Entscheidung vorgelegt werden konnten als reife Frucht internationaler Zu- 
sammenarbeit. 

P. Hofinger wünscht, daß dieses Buch eine Programmschrift und ein Handbuch der 
Missionskatechetik werde, damit es so eine Wegweisung für die weitere katechetische Arbeit 
in Mission und Heimat sei. Diesem Wunsch können wir uns von ganzem Herzen an- 
schließen. Constantin Pohlmann OFM, Paderborn 


Mulders, Alfons, Missionsgeschichte. Die Ausbreitung des katholischen Glau- 
bens. Übersetzung des niederländischen Werkes ,,Missiegeschiedenis* (Brand, Bussum 
1957) von Johannes Madey. Regensburg, Fr. Pustet, 1960 (8°, 535 S.) DM 36,—. 


Endlich haben wir nach 35 Jahren eine neue katholische Missionsgeschichte in deut- 
scher Sprache. Im Jahre 1925 veröffentlichte Prof. Joseph Schmidlin eine Missionsgeschichte, 
worin auf katholischer Seite zum ersten Male der Versuch gemacht wird, das gesamte Ma- 
terial der missionarischen Vergangenheit methodisch und kritisch zu ordnen und dar- 
zustellen. Man merkte es jedoch dem Werk an, daß es ein Pionierwerk war, welches an 
vielen Stellen auf wissenschaftliche Vorarbeiten verzichten, auf protestantische Arbeiten, 
besonders Harnacks, verweisen und deren Mißdeutungen richtig stellen mußte. Wenn das 
Werk auch in sich eine große Leistung war, ist es heute weithin veraltet. 

In der vorliegenden Missionsgeschichte des Prälaten Mulders, Professors und Direktors 
des Missionswissenschaftlichen Instituts an der Katholischen Universität Nymwegen, sehen 
wir den gewaltigen Fortschritt, den die Erforschung der katholischen Missionsgeschichte, 
innerhalb der letzten Generation gemacht hat. Es ist nicht nur eine Fülle von Studien 
missionsgeschichtlicher Art erschienen, die unser Wissen um die Vergangenheit der katho- 
lischen Weltmission auf ein ungleich sicheres Fundament gestellt haben, sondern es fehlt 
auch nicht an zusammenfassenden Werken, von denen wir auf katholischer Seite die spa- 
nische Missionsgeschichte von Franz Xaver Montalban SJ nennen möchten, dessen zweite 
und erweiterte Auflage 1952 L. Lopegui SJ veröffentlichte, und auf protestantischer Seite 
das bedeutende, siebenbändige Werk „A History of the Expansion of Christianity“ von 
K. S. Latourette, das 1937—1945 in New York erschien und auch das katholische Missions- 
werk nicht vernachlässigt. 

Mulders hat sich diese Studien zu eigen gemacht und nach langjähriger Lehrtätigkeit 
in der Missionsgeschichte eine Gesamtdarstellung verfaßt, wie sie bei dem Reichtum des 
Stoffes und der Verschiedenheit der Probleme in den einzelnen Missionsländern für einen 
einzelnen heute schon sehr schwierig wird. In sechs großen Kapiteln behandelt er die Ge- 
schehnisse, Ergebnisse, Probleme und Missionsmethoden von der apostolischen Zeit bis zur 
Gegenwart. Neuartig ist die relativ breite Behandlung des Ideenstreites um die spanische 
Conquista des 16. Jahrhunderts, des königlichen Patronates der iberischen Mächte und der 
Geschichte der Gründung und Tätigkeit der Propaganda-Kongregation. Der Aufbau des 
Werkes ist besser als bei Schmidlin und Montalban. Der Stil ist vornehm und ruhig. Die 
Darstellung ist weniger polemisch als bei Schmidlin, schon deshalb weil durch die wissen- 
schaftliche Forschung viele frühere Mißverständnisse aus dem Wege geräumt sind. Mulders 
rechnet auch die Werbearbeit in protestantischen Ländern zur Mission. Darum behandelt 
er auch die Missionsverhältnisse in solchen Ländern, z. B. in Skandinavien, während Schmid- 
lin sich streng auf die Geschichte der eigentlichen Heidenmission beschränkte. 

: Bei einem so umfassenden Werk mit seiner Fülle von Einzelheiten ist es unausbleiblich, 
daß sich Unvollkommenheiten und Fehler einschleichen. So kamen die ersten Franziskaner 
erst 1578 nach den Philippinen und nicht 1577, wie man früher annahm. Im allgemeinen 
sind aber Fehler auf Einzelheiten und auf ein Mindestmaß beschränkt. Auch das Urteil ist 
durchweg besonnen und gerecht, eher milde und zurückhaltend. Im chinesischen Riten- 
streit ist die historische Reflexion offenbar noch nicht zu letzter Klarheit gekommen; die 
Darstellung mit viel Schwarz-weiß-Malerei wird den verzwickten Umständen nicht immer 
gerecht. Auch in der Beurteilung der Missionsgeschichte Chinas des 19. Jahrhunderts scheint 
der europäische Standpunkt dem chinesischen gegenüber etwas einseitig berücksichtigt 
worden zu sein. Der Reichtum der Literatur, der in den Fußnoten angegeben wird, um 
weiteres Studium zu erleichtern, macht das Buch allein schon kostbar. Allerdings hätte das 
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Werk noch gewonnen, wenn diese Literatur auch immer entsprechend im Text selber ver- 
arbeitet worden würe. 
; Die Missionsarbeit der Sóhne des hl. Franz wird an vielen Stellen und entsprechend . 
ihrer Bedeutung behandelt. Hier sieht man, daß die mühevolle wissenschaftliche Arbeit eines 
Lorenzo Perez, Otto Maas, George Mensaert, Francis B. Steck und vieler anderer Franzis- 
kanerhistoriker doch Erfolge gezeitigt hat. Oft findet die Franziskanermission nur all- 
gemeine Erwähnung, was bei dem Umfang des Stoffes nicht verwunderlich ist. In der Ge- 
schichte der portugiesischen Indienmission dürften sie jedoch etwas zu kurz gekommen sein, 
vermutlich weil dem Autor das Werk von A. Meersmann OFM, The Friars Minor or Fran- 
ciscans in India, Karachi 1943, unbekannt geblieben ist. 

Als Ganzes ist Mulders Missionsgeschichte eine bedeutende wissenschaftliche Leistung 
und eine wertvolle Bereicherung der deutschen Missionsliteratur, die wir freudig begrüßen. 


Bernward Willeke OFM, Münster 


Thunberg, Anne-Marie, Kontinente im Aufbruch. Kirche und Mission ange- 
sichtsderafro-asiatischen Revolution. Góttingen, Vandenhoeck & Ruprecht, 
1960 (89, 200 S. mit 2 Karten), engl. broschiert DM 14,80. 


Der machtvolle Aufbruch der Vólker Asiens und Afrikas wird immer deutlicher das 
charakteristische Merkmal der zweiten Hälfte unseres Jahrhunderts. Seitdem sich diese 
jungen Nationen im April 1955 zu Bandung in Indonesien zur ersten Konferenz der afro- 
asiatischen Völker zusammenfanden, haben sie in wachsendem Maße ihr Gewicht in die 
Wagschale des politischen Lebens geworfen. Diese grofien Umwülzungen gehen auch die 
Kirche an, nicht weniger den einzelnen Christen, dem der Missionsauftrag Christi am 
Herzen liegt. Denn es sind die klassischen Missionsländer der Kirche, in denen sich dieser 
gewaltige Aufbruch vollzieht und wo der Erfolg oder Mißerfolg der mit bedeutendem Auf- 
wand betriebenen Missionstätigkeit von den Auswirkungen dieses Umbruchs weithin ab- 
hängen wird. ^ 

Damit ist das vorliegende Buch von großer Aktualität. Es ist die Übersetzung des 
schwedisch geschriebenen Buches „Kontinenter i uppbrott. Kyrka och mission inför den 
afro-asiatiska revolutionen“, das einem Gruppenstudium entwachsen ist und von einer 
schwedischen Soziologin in Stockholm veróffentlicht wurde. Die Übersetzung wurde in 
musterhafter Weise von Karl-Heinz Becker und Else Bebel besorgt, aber von der Ver- 
fasserin überwacht und auf den neuesten Stand der Entwicklung (1.8.1960) gebracht. 

Das Buch behandelt die gewaltigen Probleme der afro-asiatischen Völker, die po- 
litische Wandlung und ihre Bedeutung für die Mission, den Nationalismus und seine Begleit- 
erscheinungen, die Problematik der Rassenfrage. die steil ansteigende Bevölkerungskurve in 
diesen Lándern, der immer deutlicher werdende Strukturwandel auf dem Lande und die 
soziologischen Veränderungen im Zuge der technischen Revolution. Es geht jedoch in diesem 
Buch nicht so sehr um die Tatsachen und die Schilderung der Entwicklung dieser Probleme, 
sondern um die Frage, wie die Christen dieser Länder diesen Problemen gegenüber stehen. 
Was hat die christliche Botschaft zur Unabhängiskeitsbewegung dieser Länder beigetragen, 
und zu welcher Leistung sind die Christen in der Gegenwart aufgerufen? Vor welche neuen 
Probleme und Aufgaben stellt die Wandlung der Landbevölkerung die Mission? Welche 
Aufgabe fällt den einheimischen Christen in den ungemein schnell anwachsenden Groß- 
städten und Industriezentren zu, um zu einer menschenwürdigen und christlich orientierten 
Gesellschaft zu. kommen. Das sind die Fragen, die hier zur Debatte stehen. 

. Die Verfasserin ist Protestantin und schreibt von diesem Standpunkt. Da die politischen, 
wirtschaftlichen und sozialen Probleme in den katholischen und evangelischen Missionen 
fundamental die gleichen sind, werden die katholischen Missionen meistens nicht eigens 
erwähnt. Doch kennt sie auch, wenn auch in beschränktem Maße, die katholische Literatur 
und stellt den katholischen Standpunkt, wo er sich entscheidend von anderen unterscheidet, 
objektiv und sachlich dar. Die Auffassung der katholischen Kirche bezüglich der Apartheid 
in der Südafrikanischen Union findet leider keine besondere Erwähnung, obwohl die dorti- 
gen Bischófe sehr klare Stellungen der Rechte der Bantus und der anderen Farbigen be- 
zogen haben. Die Stellung der katholischen Kirche in bezug auf Familienplanung und Ge- 
burtenbeschränkung wird zwar als „konsequent“ empfunden, doch läßt die Verfasserin 
die Frage offen, ob diese prinzipielle Stellungnahme der katholischen Kirche die großen 
Probleme des ungestümen Bevólkerungszuwachses wirklich meistert. 

Das Schlußkapitel handelt über die Verantwortung der Christenheit diesen neuen 
Staaten gegenüber. Hier wird ein interessanter und aufschlußreicher Bericht über sechs 
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Jahrzehnte des Ringens der protestantischen Christenheit mit der Problematik der sozialen 
Umwälzungen in den Missionsländern dargeboten, der durchaus anzuerkennen ist und die 
die katholische Weltmission zur Gewissenserforschung anregen könnte. Das Schlußergeb- 
nis, daß uns neben der Verkündigung des Reiches Gottes als erste Aufgabe der Mission 
auf sozialem Gebiete vor allem die ‘Aufgabe zufällt, die Menschen dieser aufstrebenden 
Völker zu einer „verantwortlichen Gesellschaft“ zu erziehen. kann nicht genug unter- 
strichen und befürwortet werden. Bernward Willeke OFM, Münster 


Lexikon für Theologie und Kirche. Begründet von Dr. Michael Buchberger, 2., völlig 
neu bearbeitete Auflage. Unter dem Protektorat von Erzbischof Dr. Michael Buch- 
berger, Regensburg, und Erzbischof Dr. Hermann Schäufele, Freiburg i. Breis- 
gau, herausgegeben von Josef Höfer, Rom, und Karl Rahner, Innsbruck. Band V: 
Hannover bis Karterios. Freiburg, Herder, 1960 (XII Seiten u. 1384 Spalten mit 
14 Tafelseiten). Preis in Leinen DM 77,—, in Halbleder DM 86,—. 


Mit dem vorliegenden V. Band ist die erste Hälfte des neuen „Lexikon für Theologie 
und Kirche“ vollendet. Die Herausgeber, Verleger und Schriftleiter haben reiche Er- 
fahrungen gesammelt mit ihren Freunden, Mitarbeitern, Interessenten und Kunden, darin 
eingeschlossen die Rezensenten. Sie werden sich, nachdem sich der erste Zuspruch beruhigt 
hat, auf die Selbstempfehlung des Unternehmens verlassen kónnen. Eine andere Frage ist, 
welches Schicksal dem neuen Lexikon in den Händen der glücklichen Besitzer widerfahren 
ist. Lexika fristen in den Bücherschrünken oft genug ein gepflegtes, aber doch einsames Da- 
sein. Sie dienen als Schaustücke und geben dem Raum den Glanz der Kultur und Bildung. 
Wie selten sieht man Lexika mit abgegriffenen Rücken! Gewif sind Lexika Nachschlage- 
werke. Sie sollen kurz informieren. Als solche sind sie unentbehrlich, aber man bedarf ihrer 
nicht jederzeit. Wenn sie rasch aus der Verlegenheit geholfen haben, ist ihre Aufgabe für 
den Augenblick erfüllt. Ist das alles? Ein gutes Lexikon, das auf der Hóhe der derzeitigen 
Forschung und Wissenschaft steht, will und soll mehr sein. Es erhebt den Anspruch, als 
Dokumentarium und Instrumentarium dienen zu dürfen. Es will einerseits Zeuge, Station 
der Besinnung, Meilenstein auf dem Wege der Entwicklung sein. So ist es denen willkom- 
men, die den Fortschritt auf allen Gebieten verspüren, aber den genauen Stand, den Zu- 
sammenhang und die Richtung der Entwicklung nicht erkennen. Ein gutes Lexikon will an- 
dererseits Werkstatt und Bauhütte zur Ausrüstung und Wegweisung derer sein, die sich um 
den weiteren Fortschritt der Forschung, zumal den der Theologie kümmern. Nach Maßgabe 
dieser Belange soll ein Lexikon nicht den Grundsätzen der Polyhistorie huldigen, sondern 
von einer Idee dirigiert sein und dem Prinzip des Organismus folgen (Fr. A. Staudemaier). 
Dementsprechend ist es zweckdienlich und ersprießlich. ein Lexikon zu studieren, bzw. mit 
seiner Hilfe die Studien zu betreiben. Dies zumal wünscht ein jeder. dem das Handbuch- 


wissen nicht genügt, der sich aber die einschlügigen Monographien oder die neu erscheinende 
Fachliteratur nicht beschaffen kann. 


Ohne Übertreibung dürfen wir sagen, daß das neue „Lexikon für Theologie und 
Kirche“ gerade diesen Ansprüchen, theologisch aufschließend und weiterführend zu wirken, 
entspricht. Nachdem über die bisher vorliegenden Bände soviel Löbliches gesprochen und 
geschrieben worden ist — immer wieder wurde auf die kritische Fragestellung der Grund- 
satzartikel, die Zuverlässigkeit in der Auswahl der Literatur, die Aufgliederung der Stich- 
worte, die Berücksichtigung der kontroverstheologischen Anliegen u.a. hingewiesen —, 
möchten wir bei der Empfehlung des 5. Bandes vornehmlich den geradezu frappierenden 
Unterschied hervorheben, der zwischen dem neuen und alten Lexikon besteht. Gibt man 
sich die Mühe — falls so geredet sein darf —, Artikel für Artikel zu prüfen, dann fällt der 
höhere Anspruch und die vorzüglichere Berichterstattung des neuen Lexikons so deutlich 
auf, daß man den Besitz des Lexikons als wirklichen Gewinn schätzen wird. Mit Dank und 
Freude nimmt man den Einfluß wahr, welcher der Exegese und Bibelwissenschaft zuerkannt 
wird. In fast allen größeren Beiträgen steht die bibel-theologische Erklärung obenan. Dabei 
kommt die Systematik nicht zu kurz. Im Gegenteil! Angeregt durch die biblische Auskunft 
werden ihre Fragen lebendiger und aktueller. Ihre Gliederungen erhalten ein einprüg- 
sameres Format. In ihrer Gesamtkonzeption bleibt sie stets dem Beruf der Theologie, Glau- 
bens- und Heilswissenschaft zu sein, treu. Dazu verdient unsere besondere Bewunderung 
die redaktionelle Leistung. Sie hat es verstanden, selbst die umfassendsten Grundsatzartikel, 
zu denen bisweilen 8 Autoren ihr Bestes beigesteuert haben, so abzustimmen, daß das Ganze 
so gut wie aus einer Feder stammt. In dieser Hinsicht, so scheint uns, übertrifft der 5. Band 
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sogar seine Vorgänger. An Hand einiger Beispiele möchten wir diese Vorzüge, verglichen. 
mit dem „alten Buchberger‘‘, dessen Verdienste dadurch keineswegs geschmälert werden 
sollen, aufzeigen. 

I. Thema: Heiden — Juden — Christen. — Der alte Buchberger widmet dem 
Terminus ,Heidenchristen* eine halbe Spalte (A. Steinmann). In einem größeren Beitrag 
(3 Spalten) befaßt sich J. Lippl hauptsächlich mit dem weltanschaul. und polytheistischen 
Phänomen des Heidentums. Das Verhältnis „Christentum und Heidentum‘“ wird nur kurz 
gestreift. Das neue Lexikon erhebt zunächst in drei Artikeln den bibl. Befund, und zwar über 
die Begriffe „Heiden (AT und NT)“ (A. Vogel), „Heidenbekehrung im AT und NT“ (E. Neu- 
häusler) und „Heidenchristen im NT‘ (E. Neuhäusler). Der von K. Rähner geschriebene 
system. Beitrag über das „Heidentum‘ stellt vor allem das theolog. Sachproblem (die 
theolog. Wertung der heidn. Religionen, die Geltung der christl. Verpflichtungen für das 
Heidentum und die geschichtliche Begegnung des Abendlandes mit der Heidenwelt) heraus. 
Diese Artikel (insges. 8 Spalten) sind für Theorie und Praxis gleich wertvoll. 

, Ebenso bemerkenswert ist der Unterschied in der Behandlung des Fragekreises Juden— 
Christen. Der alte Buchberger berichtet unter der Überschrift „Juden“ über die Religions- 
geschichte der Juden, das Verhältnis Judentum—Christentum, Judenmission, Jüdische Philo- 
sophie, Geschichte der Juden, Judenrecht und Jüdische Organisationen. Diese Ausführungen 
aus dem Jahre 1933 umfassen immerhin 16 Spalten. Gewissermaßen als Ergänzung folgt ein 
kurzer, allerdings sehr präziser Beitrag über die Judenchristen (J. Schmid). Die Aus- 
führungen des neuen Lexikons, die u.a. von verschiedenen jüdischen Fachgelehrten unter- 
zeichnet sind, erfassen neben dem historischen Phänomen des Judentums zumal die kulturelle 
Bedeutung der Juden. Die Frage nach dem Judenchristentum und dem Verhältnis Juden- 
tum— Christentum wird in 2 Artikeln gesondert behandelt (J. Blinzler und K. Thieme). 
Insgesamt 22 Spalten. 

2. Thema: Heil. — Hier werden wir nahezu in ein Neuland der Theologie geführt. 
Wir lernen ein Hauptanliegen der Theologie kennen, das vor ca. 30 Jahren innerhalb der 
theologischen Diskussion nur zaghaft angesprochen wurde. Der alte Buchberger deutet in 
3 Zeilen den Namen ,Heiland* und verweist unter dem Stichwort ,Heilsnotwendigkeit* 
auf den Glauben. Das ist alles. Das neue Lexikon erläutert zunächst in einem hervorragen- 
den Beitrag (exeget. und theolog.) das Wort „Heil“, in dem der positive Sinn der Erlösung 
zur Geltung kommt (J. Ratzinger), und fügt dann einen ebenso instruktiven Beitrag über 
den Titel ,,Heiland*^ hinzu (E. Pax), der ergänzt wird durch den religionswissenschaftlichen 
Beitrag über ,,Heilbringer/ (J. Heislbetz). Zum Studium dieser Fragen wäre ein Hinweis auf 
die Artikel „Herrscherkult (Sp. 277—279) und ,Kaiserkult* (Sp. 1251f.) wünschenswert. 
Das Thema Heil wird in folgenden Artikeln vorzüglich weitergeführt: Heilsakt (K. Jüssen), 
Heilsgeschichte (R. Schnackenburg, E. Stakemeier) Heilsnotwendigkeit (W. Köster, O. 
Semmelroth) Heilsseelsorge (K. Rahner), Heilswille Gottes (K. Rahner). 

‘3. Thema: Heilig, Heiligkeit, Heilige etc. — Auch hier stellen wir den Fort- 
schritt und Wandel der Theologie offenbar fest. Wir begrüßen die Neubearbeitung des Ar- 
tikels „Heiliger Geist“ (R. Haubst), vielsagend eingeordnet als „Heiliger“ Geist und nicht 
wie im alten Buchberger unter „Geist‘‘. Dementsprechend ergänzt, aufgegliedert und völlig 
neu konzipiert sind die Titel: „Heilig, das Heilige (im alten Buchberger 3 Spalten, im 
neuen Lexikon 8 Spalten), ,Heiligenattribute, Heiligenbilder (dazu hervorragende Bild- 
tafeln), Heiligenfeste, Heiligentypen, Heiligenverehrung, Heiligkeit der Kirche, Heiligkeit 
der Menschen, Heiligung der Menschen (moraltheologische), Heiligkeit Gottes, Heilig- 
machende Gnade, Heiligsprechung. 

4. Thema: Jesus Christus. — Wer sich vom Fortschritt der theologischen Speku- 
lation und dem darin enthaltenden Anteil der Exegese vollends überzeugen will, vergleiche 
die Beiträge über „Jesus Christus‘. 'Aus dem Grundsatzartikel des alten Buchberger, der 
recht schematisch aufgegliedert ist: (a) Leben und Lehre Jesu, (b) Lehre über Jesus Christus 
— ca. 17 Spalten, ist ein kleines Kompendium von 46 Spalten geworden, incl. die Jesus- 
prüdikate. A. Vöstle stellt eingangs die Frage nach dem Verhältnis des historischen Jesus 
zum kerygmatischen Christus (Sp. 922—932). R. Schnackenburg zeigt die Grundzüge der 
ntl. Christologie auf (Sp. 932—940). A. Grillmeier legt überzeugend die innere Entwicklung 
der kirchlichen Christologie dar (Sp. 941—953). K. Rahner ordnet die kirchliche Christo- 
logie in die dogmatische Systematik ein (Sp. 953—961). W. Pannenberg gibt einen kon- 
zisen Überblick über die protestant. Christologie (Sp. 961—964). Gewissermaßen eingefaßt 
wird das Christusbild durch die Angaben F. Mussners über die Jesusprädikate (Sp. 966—968). 
Ein Seelsorger kónnte aus diesen Beitrügen genügend Anregungen erhalten für ein Jahr 
der Verkündigung. „Wer sich von Jesus die letzte Wahrheit seines Lebens sagen läßt und 
bekennt, daf hier in ihm und in seinem Tod Gott ihm das letzte Wort sagt, auf das hin er 
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lebt und stirbt, der nimmt ihn darin als (Sohn Gottes an, wie ihn die Kirche bekennt‘ (K. 
Rahner, Sp. 960). ; 


5. Thema: Die Hoffnung. — Endlich, so móchte man sich zufrieden geben, hat auch 
die ,,Hoffnung'* ihren wohlverdienten Platz gefunden! Die beiden Beiträge (E. Neuhäusler 
und P. Engelhardt) sind ein Geschenk für sich. 

© Mit einer Fülle von Beispielen könnten wir aufwarten, um das Neue des neuen Lexikons 
zu belegen. Einige Stichworte seien noch herausgegriffen, um wenigstens anzudeuten, wie 
weit und offen die neuzeitlichen Belange berücksichtigt sind: Hausbesuch, Hauskatechese, 
Haustaufe, Heerscharen, Heimat, Herrenworte, Hexaemeron, Hirtenamt, Heroismus, Hóren, 


Ich-Aussagen, Ich-Du-Beziehung, Integrität, Industrieseelsorge, Interkonfessionelles Ge- 


spräch, Jetzt, Johanneische Theologie (Joh.-Evgl., Joh.-Briefe), Jugendseelsorge, Jünger, 
Kairos u.a. Nicht unerwähnt bleibe, daß die Philosophen Hegel, Kant, Heidegger, Jaspers 
ihrer Bedeutung entsprechend gewürdigt worden sind, und daß der Beitrag über die Hoch- 
scholastik (Z. Alszeghy) besonders dankenswert ist. Daß die Summe der Johannes-Artikel 
(Sp. 986—1098) mit detaillierten Abhandlungen über die Johannes-Päpste beginnt, können 
wir als eine liebenswürdige Zutat werten: "d 
Glücklicherweise sind, wie das Alphabeth es fordert, die Buchstaben i und j getrennt 
worden. Dem Verlag, den Herausgebern und den Schriftleitern sei herzlich gedankt! 
Honoratus Diederich OFM, Paderborn 


ul 


Schneyer, Joh. Baptist, Beobachtungen zu lateinischen Sermoneshandschriften der 
Staatsbibliothek München (Bayerische Akademie der Wissenschaften, Philosophisch- 
Historische Klasse. Sitzungsberichte - Jahrgang 1958, Heft 8). München, Verlag der 

. Bayerischen Akademie der Wissenschaften (Beck’sche Verlagsbuchhandlung), 1958 
(kl. 85, 148 S.). 


Während wir über die großenteils nur handschriftlich erhaltenen Sentenzenkommen- 
tare, Bibelkommentare und Quodlibeta der mittelalterlichen Theologen durch die großen 
Repertorien von Stegmüller, Glorieux und Doucet vorzüglich unterrichtet sind, steckt die 
Erforschung der mittelalterlichen Predigttätigkeit und ihres literarischen Niederschlags trotz 
zahlreicher Untersuchungen noch in den Anfängen. Vorliegende Studie bietet hier eine gute 
Vorarbeit für ein Repertorium Sermonum. Sie untersucht die reiche Sammlung der Ser- 
moneshandschriften der Münchener Staatsbibliothek. Diese sind zwar schon in den Hand- 
schriftenkatalogen erfafit worden, ihre Angaben sind jedoch zu dürftig und werden den 
heutigen Anforderungen nicht mehr gerecht. Ziel der Arbeit ist, „eine den Katalognummern 
folgende Zusammenstellung der Sermoneshandschriften zu bieten, bei denen wir auf Grund 
der Initienvergleiche den oder die (bisher nicht genannten) Verfasser oder Einflußkreise 
angeben oder wenigstens auf Parallelschriften verweisen können“ (S. 5). Im ganzen werden 
über 400 Handschriften herangezogen, die ausschließlich oder teilweise Predigtwerke ent- 
halten. Soweit es zur Kennzeichnung einer Predigt oder Predigtreihe wichtig erscheint, hat 
Sch. Incipit und Desinit der einzelnen Predigten verzeichnet, auch gelegentlich auf andere 
Hss mit den gleichen Predigten hingewiesen und auf neuere Literatur aufmerksam gemacht. 
Erfreulicherweise sind Franziskanerprediger zahlreich vertreten. Bemerkenswert sind die 
13 Predigtsammlungen, die sicher oder doch wahrscheinlich aus Franziskanerkreisen stam- 
men. 31 Handschriften enthalten Sermones des großen Franziskanerpredigers der Sächsi- 
schen Franziskanerprovinz Konrad Holtnicker (bekannt unter dem Namen , Konrad von 
Sachsen“); 30 weitere Handschriften Predigten Bertholds von Regensburg. Von Bonaventura 
sind 8 Predigten verzeichnet, von Johannes de Rupella 4, von Matthäus von Aquasparta 1, 
von Franciscus de Mayronis 2, von Bartholomäus von Pisa 2. Außerdem werden noch fol- 
gende Franziskaner aufgezühlt, die zum Teil mit zahlreichen Fredigten vertreten sind: 
fr. Eustachius, Johannes de Castello, Johannes Contractus (Kortz), fr. Ludovicus, Lucas de 
Bitonto, Marcus de Summa ripa, Nicolaus de Bitonto, Nicolaus de Byard, Petrus de S. Bene- 
dicto, Wilhelm von Mailly. 

Zu Konrad Holtnicker von Sachsen hätte die neueste Monographie erwähnt werden 
sollen: P. Samuele Girotto, O. F. M., /Corrado di Sassonia Predicatore e Mariologo del 
sec. XIII (Biblioteca di Studi Francescani, 3). Firenze 1952. Zu Bonaventura vgl. jetzt die 
vorzügliche Studie von Sophronius Clasen OFM, Der hl. Bonaventura als Prediger, in: 
WissWeish 24 (1961) 85—113. 

Alle Freunde der mittelalterlichen Scholastik werden dem Verf. für seine mühevolle, 
sorgfältige Arbeit dankbar sein. Valens Heynck OFM, Paderborn 
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Ruber, Martin, Begegnung. Stuttgart, W. Kohlhammer, 1961 (8°, 59 $), DM 7,50. 


Martin Buber hat den autobiographischen Fragmenten, die als Vordruck eines Bei- 
trages zu dem Buber gewidmeten Buch der Reihe „Philosophen des 20. Jahrhunderts“ er- 
scheinen, den Titel ‚Begegnung‘ gegeben. In diesem Titel hat Buber treffend das Anliegen 
dieses Buches ausgesprochen. Was er an Einzelheiten aus der Vergangenheit seines reichen 
Lebens berichtet, sind Illustrationen zu diesem Thema. Es geht nicht um anekdotenhafte 
Erinnerungen, über denen der verklärende Schimmer der guten alten Zeit liegt, sondern 
in jeder Begegnung wird etwas von der Grundkraft sichtbar, die Bubers Denken und Leben . 
geformt hat. So etwa wenn ihm bei der Frage, ob er an Gott glaube, die Antwort aufgeht: 
„Wenn an Gott glauben bedeutet, von ihm in der dritten Person reden zu kónnen, so 
glaube ich nicht an Gott. Wenn an ihn glauben bedeutet, zu ihm reden zu können, glaube 
ich an Gott‘ (S. 35). Oder wenn er das in gedanklicher Sprache aussagbare Hauptergebnis 
seiner Erfahrungen und Betrachtungen mit den Worten beschreibt: „Mensch sein heißt, 
das gegenüber seiende Wesen sein“ (S.50). Buber ist weiten Kreisen bekannt geworden 
durch seine Bibelübersetzung. Daß er diese Aufgabe nicht leicht nimmt, zeigen die Worte: 
„Immer, wenn ich einen biblischen Text zu übertragen oder zu interpretieren habe, tue 
ich es mit Furcht und Zittern, in einer unentrinnbaren Schwebe zwischen dem Wort Gottes 
und den Worten der Menschen‘ (S.47). Ein Geheimnis seiner immer jung wirkenden 
Geistigkeit mag er ausgesprochen haben in folgendem Wort: „Altsein ist ja ein herrliches 
Ding, wenn man nicht verlernt hat, was anfangen heißt“ (S. 41). Die wenigen Seiten dieses 
Buches kónnen das Studium der Werke Bubers nicht ersetzen, aber sie geben an konkreten 
Einzelheiten Hinweise auf die Grundhaltung für das Denken und Leben Bubers. 

Werner Uhlenbrock OFM, Warendorf 


Wulf, Friedrich, Geistliches Leben in der heutigen Welt. Geschichte und Übung 
der christlichen Frömmigkeit. Freiburg, Herder, 1960 (kl. 8°, 380 S.), 
Leinen DM 22,80. : 


Der Verfasser ist Herausgeber der Zeitschrift „Geist und Leben‘. In dem vorliegenden 
Band handelt es sich um eine Zusammenfassung von Aufsátzen, die F. Wulf in der genannten 
Zeitschrift veróffentlicht hat. Der Text wurde überarbeitet und zum Teil ergánzt. Im ersten 
Teil finden sich vor allem Veróffentlichungen frómmigkeitsgeschichtlicher Art. Der zweite 
Teil will dem Menschen helfen auf seinem Weg zu Gott. Die Aufsätze richten sich an 
Priester, Ordensleute und aufgeschlossene Laien. Allen Stufen des geistlichen Lebens wird 
die gebührende Aufmerksamkeit geschenkt. Die Frómmigkeit wird aufgebaut und abgeleitet 
von der Hl. Schrift und dem Dogma der Kirche. Damit ergibt sich zugleich, daß sie nicht 
in einer individualistischen Tendenz gesehen wird, sondern es bleibt stets die Beziehung 
zur Gemeinschaft der Kirche gewahrt. Auch treffen sich auf diese Weise Aktion und Kon- 
templation in gesunder Harmonie. Man ist dankbar, daß die wertvollen Aufsätze in einem 


Band zusammengefaßt und so besser greifbar sind. 
Eberhard Scheffer OFM, Rietberg 


Hymnen der Ostkirche. Dreifaltigkeits-, Marien- und Totenhymnen. Über- 
tragen aus dem griechischen Originaltext der Oktoechos und im Jahre 1940 hrsg. von 
P. Kilian Kirchhoff OFM, in zweiter Aufl. überarbeitet und hrsg. von P. Chry- 
sologus Schollmeyer. Münster, Regensberg, 1960 (kl. 8°, 271 S.), Leinen 
DM 13,80. 


Im Jahre 1940, also in denkbar ungünstiger Zeit, erschienen im Verlag Regensberg, 
Münster, von Kilian Kirchhoff drei Bändchen ostkirchlicher Hymnen: In paradisum (Toten- 


‘hymnen der byzantinischen Kirche), Über dich freut sich der Erdkreis (Marienhymnen), 


Ehre sei Gott (Dreifaltigkeitshymnen). Teils die Beschlagnahme und teils die Vernichtung 
durch den Krieg trugen Schuld daran, daß diese Bändchen kaum bekannt wurden. Um so 
dankbarer muß man dafür sein, daß der Verlag diese drei Bändchen nun neu herausge- 


bracht hat, und zwar in einem einzigen Band zusammengefaßt. Der Übersetzer selbst wurde 


ein Opfer des Naziregimes. Die Überarbeitung und Neuherausgabe erfolgte durch P. Chry- 
sologus Schollmeyer. Die Einführungen wurden durch ihn gestrafft und haben dadurch für 
den Leser ohne Zweifel gewonnen. Hymnische Texte zu überarbeiten, ist keine leichte Auf- 
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gabe, wenn man nicht ihren Charakter von Grund auf ändern will. Das aber hätte der 


Übersetzung von K. Kirchhoff ihr eigentümliches Gepräge genommen. So tat der Heraus- 
geber gut daran, sich im wesentlichen auf stilistische Verbesserungen zu beschränken. In 
einer Zeit, da das Anliegen der Una sancta so lebendig geworden und weiteren Kreisen 
durch Gottesdienste nach ostkirchlichem Ritus die religiöse und geistige Welt östlichen 
Christentums zugänglich ist, begrüßt man die Neuauflage dieser ostkirchlichen Hymnen 
aufs wärmste. Eine besondere Anerkennung gebührt dem Verlag für die vornehme Aus- 
stattung des Bandes. Eberhard Scheffer OFM, Rietberg 


Medievalia Philosophica Polonorum (Polska Akademia Nauk, Instytut Filosofii i Socjologii: 
Academie Polonaise des Sciences, Institut de Philosophie et de Sociologie, Département 
de bibliographie et centre d'études d'histoire de la philosophie ancienne et médiévale). 
Bulletin d'information concernant les recherches sur la philoso- 
phie médiévale en Pologne. IV et V. Adresse de la Rédaction: Zaklad Biblio- 
grafii e Dokumentacji P A N, Warszawa Palac Kultury i Nauki, X 1038. Warszawa 
‚1959 u. 1960 (8°, 39 u. 51 S.). 


Die polnische Akademie der Wissenschaften gibt seit einigen Jahren Berichte über ihre 
Forschungen zur mittelalterlichen Philosophie heraus (vgl. FranzStud 41 [1959] 221f.). Das 
vorliegende Heft 4 bietet zunächst einen längeren Beitrag von Zdzislaw Kuksewicz (S. 
3—34) über die in polnischen Bibliotheken aufbewahrten Hss, die einige ins Lateinische 
übersetzten Werke des Averroes enthalten: Commentarium in Poeticam, Colliget, Com- 
mentaria in Cantica canticorum Avicennae, Prologus ad Destructio Destructionum, Syno- 
nyma, De substantia orbis; dazu einige Hss mit Kommentaren zu diesem letzten Werk. Die 
Hss werden ausführlich beschrieben und auch ihr sonstiger Inhalt mitgeteilt. So finden sich 
in Ms 2524 der Bibl. Jagell. zu Krakau S. 3—205 die Quaestiones in Metaphysicam des Sko- 
tisten Antonius Andreas. S. 216 liest man folgende Bemerkung: „... Scotus in Parisiis 
et fuit homo multum abstractus et habuit clarum et purum ingenium et dicebat aliquando 
qui potest capere capiat“ (S. 16). 

Wladdyslao Senko berichtet über einen glücklichen Fund ($.35—38). In der Hs 
IV Q 3 der Universitätsbibliothek zu Breslau, die eine Sammlung von logischen Schriften 
enthált, entdeckte er den bisher als verschollen geltenden, nur aus dem Stamser Katalog be- 
kannten Kommentar des Thomas von Sutton OP „Super praedicamenta Aristotelis“. 
Die Hs ist in England geschrieben; der Name Th. de Sutton wird im Explicit ausdrücklich 
genannt. 

In Heft 5 verbreitet sich Pawel Czartoryski (S.3—44) ausführlich über bisher 
unbekannte Glossen und Kommentare zur Politik des Aristoteles auf Grund von Hss der 
Bibl. Jagell. zu Krakau. Es werden 7 Hss aufgezählt und ihr Inhalt genau beschrieben. 

Zdzislaw Kuksewicz bietet einige willkommene Ergänzungen zu dem Repertorium 
Commentariorum in Sententias Petri Lombardi von Fr. Stegmüller. Genannt werden u.a. 
Hss von dem Sentenzenkommentar des Heinrich von Gervo OP (Breslau, Univ.-Bibl. 
IV F 198, f. 46—117), Nikolaus Lakmann, In I. Sent. (ebd. I Q 60, f. 1—197), Her- 
mann von Grevenstein (ebd. I Q 54, £.109—150, 157—225). Heinrich Gott- 
frid, In IV Sent. (ebd. I Q 60, f. 1—197). Von diesem Kommentar waren bisher nur zwei 
Hss bekannt: Eichstátt, Staatsbibliothek Cod. 359 und Uppsala, Domkyrkobibliothek, Cod. 1. 
Vielleicht enthält auch der Cod. 283 der Gräflich schónbornschen Bibliothek in Pom- 
mersfelden dieses Werk. Heinrich Gottfried hat hier den Kommentar des Anonymus Leip- 
zig Cod.557 und 451, der bisher vielfach als Werk des Franziskaners Johannes von 
Erfurt (um 1300) angesehen wurde, ziemlich wórtlich ausgeschrieben. Wir konnten diesen 
Kommentar auch noch (in nur leicht veränderter Form) in Cod. Gl. kgl. S. 1361 der Kgl. 
Bibliothek zu Kopenhagen nachweisen. Valens Heynck OFM, Paderborn 
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Der Traditionsbegrifi des Trienter Konzilstheologen 
Alfonso de Castro OFM 


Von Johannes Beumer SJ 


In der heute wieder neu zu gebenden Antwort auf die schlechthin fundamen- 
tale Frage nach den Quellen des Glaubens behauptet unbestreitbar die Lehre des 
gegen die Reformation gerichteten Konzils von Trient deu Mittelpunkt. Anderseits. 
kann ihre Sinndeutung und ihre Tragweite nicht ausschließlich der Definition der 
Vierten Sitzung und den dazu gehörenden Akten entnommen werden, man muß viel- 
mehr den Weg einer indirekten Beweisführung hinzufügen und die Auffassung der 
vorher veröffentlichten katholischen Kontroversliteratur und die persönlichen An- 
sichten der Konzilsväter und Konzilstheologen nach Möglichkeit miteinbeziehen. Ein 
besonderer Wert kommt hierbei solchen Stimmen zu, die sich auf beide Weisen zu- 
gleich, schriftlich und mündlich, geäußert haben. Allerdings gibt es derer nicht ge- 
rade viele, eigentlich, soviel wir wissen, nur zwei, die des Dominikaners Ambrosius 
- Catharinus und die des Franziskanerobservanten Alfonso de Castro'. Ersterer hat 
ohne jeden Zweifel während der Verhandlungen zu Trient eine führende Rolle ge- 
spielt?, jedoch ist der Ertrag seiner ,,Apologia pro veritate catholicae et apostolicae 
fidei ac doctrinae adversus impia ac valde pestifera Martini Lutheri dogmata“ (1520) 
für das Thema „Tradition“ sehr gering’, während Castro sich sowohl durch sein 
Werk ,Adversus omnes haereses libri quatuordecim" (1534) als auch durch seine 
Beteiligung an den Konzilsdebatten der Vierten Sitzung hervorgetan hat‘. Es soll 
uns also der Traditionsbegriff des letzteren in dieser Arbeit beschäftigen. 


! Dominicus Soto OP und Andreas Vega OFM waren zwar die einflußvollsten Theologen 
während der ersten Konzilsperiode, aber sie haben ihre literarische Tätigkeit nicht ex pro- 
fesso auf die prinzipiellen Kontroversfragen ausgedehnt. Martin Pérez de Ayala, der Ver- 
fasser der bekannten Schrift „De divinis apostolicis atque ecclesiasticis traditionibus**. (1549), 
fand.sich erst auf dem Konzil ein, als das Thema der Tradition bereits erledigt war (am 
29. September 1546). Der Augustinergeneral Girolamo Seripando und der Jesuit Claudius 
Le Jay (?) haben ihre kleineren Arbeiten über denselben Gegenstand nicht vor den Verhand- 
lungen der Vierten Sitzung herausgegeben. 

? Vgl. hierzu: J. Beumer, Katholisches und protestantisches Schriftprinzip im Urteil 
des Trienter Konzils, in: Schol 34 (1959) 249—259, besonders 252. 

* Die entscheidenden Sátze lauten: Sunt nonnulla, quae nullo modo ex Scripturis colligi 
. valent. At quia verbo apostolorum ac successiva traditione quasi per manus accepta sunt et 
ad nos derivata atque sanctissime eustodita, ut de modo sacramentum conficiendi et si quae 
sunt talia, haereticus ille sit et insanus, qui eiusmodi neget observanda, uti semper sunt, 
observata (Ed. J. Schweizer, Corpus Catholicorum 27, Münster 1956, 309). 

! Wir benutzen die Ausgabe: Fratris Alfonsi de Castro, Zamorensis, ordinis Minorum, 
aduersus omnes haereses Libri XIV, Postremum summa cura aucti et recogniti, Parisiis, Ex 
officina Chalcographica Michaelis Vascosani, in via quae est ad diuum lacobum, sub 
Fontis insigni, 1541. Dazu die Konziisakten nach der Edition der Görresgesellschaft (= C. T., 
` Band, Spalte, Zeile). Biographische Angaben über Castro finden sich bei: B. Oromi, Los 
Francescanos Españoles en el Concilio de Trento, Madrid 1947; L. Spätling, Der An- 
teil der Franziskaner am Konzil von Trient, in: G. Schreiber, Das Weltkonzil von 
Trient II, Freiburg 1951, 507—521; A. González, Vida y Bibliografia de Fr. Alfonso de 
Castro, in: Liceo Franciscano 12 (1958) 9—106 (Sondernummer: Fr. Alfonso de Castro, 
Teologo y Jurista, Fundador del Derecho Penal, IV Centenario de su muerte 1558— 1958). 


20 Franz. Studien, 43. Jahrg., Heft 4 
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Die Wahl wird noch durch den Umstand nahegelegt, daß J.R. Geiselmann A 
schoa über Castro ein Urteil abgegeben hat, das einigermaßen überraschend klingt. 
Er schreibt: „Statt des selbständigen Nebeneinander von partim in scriptura — par- 
tim in sine scripto traditionibus, sind für diesen Theologus minor des Konzils von 
Trient von 1545 bis 1546 Schrift und ungeschriebene Überlieferung mehr ein zu- 
sammengehórendes Ganzes, das den katholischen Glauben ausmacht. Denn das, was 
wir zu glauben haben — quae sunt illa, quibus fidem adhibere tenemur —, bestimmt 
Castro dahin: Fides autem catholica, quam indubie tenere oportet, est ea, quam sacrae 
literac produnt. Et non solum haec, sed quidquid — sine sacris literis — sancta 
mater Ecclesia universali traditione nobis credendum proponit. Das Verhältnis ist 
hier so bestimmt, daß unüberhórbar der Heiligen Schrift der Vorrang eingeräumt 
wird und die Traditionen mehr ein Annex zur Heiligen Schrift sind“; „Alfons de 
Castro, der sein Werk Adversus omnes haereses, 1534 zum erstenmal erschienen, 
unmittelbar nach der Konzilsentscheidung 1547 überarbeitet hat, aber stellt — wie 
wir gesehen haben — das Verhältnis von Schrift und Überlieferung so dar, daß sie 
zusammen als ein Ganzes die fides catholica credenda enthalten, wobei die Über- 
lieferungen sozusagen einen Annex zur Heiligen Schrift darstellen“; „Da sind die 
beiden gegensátzlichen Auffassungen der Tradition, von der die eine die Tradition 
von dem in der Kirche wirkenden Heiligen Geist her, die andere von der kirchlichen 
Autorität her bestimmt sein läßt, so da der mystische Traditionsbegriff John 
Fishers dem autoritativen von Cochlaeus, Alfons de Castro und Alb. Pigge unaus- 
geglichen gegenübersteht“”. 

Wenn ein derartiges Urteil berechtigt ist, dann hat der Traditionsbegriff Ca- 
stros einige Eigentümlichkeiten aufzuweisen, vor allem daß er die Verbindung von 
Schrift und Tradition hervorhebt und bei dieser den autoritären Charakter be- 
tont. Wir möchten indes hier nicht ohne weiteres zustimmen, sondern vorerst den 
Befund der Quellen zu Wort kommen lassen. Unsere Untersuchung wird mit den 
in „Adversus omnes haereses“ niedergelegten Äußerungen Castros beginnen und da- 
nach seine Diskussionsbeiträge auf dem Trienter Konzil näher betrachten. Die zeit- 
genössische Kontroverstheologie soll gelegentlich zur Klärung und Unterscheidung 
des Befundes beisteuern. 


° Das Konzil von Trient über das Verhältnis der Heiligen Schrift und der nicht ge- 
schriebenen Traditionen, Sein Mißverständnis in der nachtridentinischen Theologie und die 
Überwindung dieses Mißverständnisses, in: M. Schmaus, Die mündliche Überlieferung, 
München 1957, 123—206, 138 f. ; 

$ Ebd. 168f. — Das Urteil von G. H. Tavard ist in manchen Punkten ähnlich: „Taken 
. at their face-value, some passages (in Adversus omnes haereses) may favour the dualistic 

scheme of the sources of faith ... When this is set by side with other texts, Alonso’s view 
appears to be much more elaborate. There is no mention, with him, of a partim ... partim 
... His interest does not lie in where doctrine is contained, but from whence it ultimately 
comes: from God ... In the creation of a new synthesis on Scripture and Tradition, this 
opens an alternative to the regrettable partition accepted by Henry VIII and Driedo. At the 
same time Alonso de Castro maintains a development of doctrine“ (Holy Writ or Holy 
Church, London 1959, 143f.). ( 


? Das Konzil von Trient über das Verhältnis . .. 176. 
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1. Adversus omnes haereses 


Gleich bei der Bestimmung des Häresiebegriffes nennt Castro in dem entgegen- 
| gesetzten Begriff des katholischen Glaubens als Faktor die Tradition, gewif an 
zweiter Stelle neben der Heiligen Schrift, aber doch mit allem Nachdruck: Fides 
autem catholica, quam indubie tenere oportet, est ea quam sacrae literae produnt. 
Et non solum haec, sed quicquid (etiam sine sacris literis) sancta mater ecclesia 
vniversali traditione nobis credendum proponit. Si ergo quodlibet horum diuina 
lege credere tenemur: fit necessario, vt quicquid alicui horum repugnat, haeresis 
esse credatur’. Biblische und außerbiblische Wahrheiten besitzen also dieselbe Ver- 
pflichtungskraft. Der Kirche weist dann Castro die Aufgabe zu, den wahren Sinn der 
Schrift auszulegen’ und ebenso deren Kanon festzustellen”, wie es zur Bekämpfung 
der Häresien notwendig sei". Zusammenfassend erklärt er: Conuincimus ergo penes 
ecclesiam esse potestatem et discernendi scripturas diuinas ab humanis, et in eisdem 
scripturis diuinis sensum diuinum ab humanis separandi, cuius discretioni et iudicio 
quilibet fidelis tenetar obtemperare in vno perinde ac in altero". Von der Be- 
deutung der Tradition ist dabei weiter keine Rede. 

Ein neues Kapitel nimmt aber das Thema von neuem auf und beginnt mit dem 
programmatischen Satze: Multa sunt haereticorum dogmata, quae testimonio scriptu- 
rarum minime refelli possunt, sed solum vniuersalis ecclesiae traditione reiiciuntur'*. 
Und kurz danach folgt die andere Erkenntnis: Vniuersalis ecclesiae traditiones aut 
definitiones in his quae fidem spectant, etiam si aperta scriptura in earum compro- 
bationem desit, non minoris sunt authoritatis quam ipsa sacra scriptura'*. Beachtens- 
wert ist hier sicher auch, daß die „traditiones“ offensichtlich mit den ,,definitiones'* 
identifiziert werden. Castro betont aber selbst noch mehr den gemeinsamen Ursprung 
von Schrift und Tradition". Er verlangt das Zeugnis der Kirche, um die heiligen 
Bücher in ihrer Eigenart und Authentizität bestimmen zu können'‘, und bedient sich 


Serb cap. ed. cit Ay; 

? Si ergo nulli homini iure tenemur in interpretatione sacrarum literarum credere, 
propterea quod quilibet homo solus errare potest, erit necessario iudicium interpretationis 
penes totam ecclesiam, penes quam ius fuerat discernendi sacras scripturas ab humanis. Nam 
haec errare non potest, quum a spiritu sancto sit edocta. Nullus enim verius scripturam ali- 
quam interpretari potest, quam qui mentem et spiritum scriptoris habet. At certum est 
ecclesiam spiritum dei habere (Lib. I. cap. 4. ed. cit. 9r). 

1? Propterea ecclesia hoc habet, vt uerbum dei possit a verbis hominum discernere: 
nam alias nesciremus hoc esse euangelium Matthaei, illud vero Marci vel Lucae, nisi testi- 
monio ecclesiae id asserentis didicissemus (Ibd. ed. cit. 9r). 

1 Alioqui nulla pateret via qua haeresis reuinci potest. Nam cum omnes haeretici ... 
suos errores scripturis confirment ... quo pacto sensus ille reiici poterit, si illum haereticus 
velut germanum literae sensum recipere velit? Aut a quo reiicietur, si penes nullum sit 
authoritas sacram scripturam interpretandi? (Ibd. ed. cit. 9v). 

duIbdesed verto dr. 13 Tib. I. cap. 5. ed. cit. 10r. 14 [bd. 

15 Quid ergo prohibet diuinum spiritum astare ecclesiae loquenti, perinde ac euange- 
listae seribenti? ... Si ergo credis scripturae diuinae per manus euangelistarum et apo- 
stolorum scriptae, cur non credis voci diuiniae per os ecclesiae prolatae? (ibd. ed. cit. 10v). 

16 Die obsecro, vnde scis hunc librum esse Matthaei, illum Marci, illum vero Lucae, 


aut illum Ioannis? Num adsedisti scribentibus? ... Si ergo credis ecclesiae dicenti hoc 
euangelium esse Matthaei, illud vero Lucae ... cur non credis eidem ecclesiae dicenti re- 
liqua, ets scripturis ea minime confirmet? ... Dic ergo, cur credis euangelistae, et non 


20* 


M " " 1.* + 


300 As i /. Johannes Beumer N ; ) EN 


dabei einiger Gedankengänge, die zum Teil wörtlich mit denen Heinrichs VIII. von 
England in dessen „‚Assertio septem sacramentorum“ übereinstimmen". Angeschlossen 
ist ein eingehender Beweis für die inhaltliche Unvollständigkeit der Heiligen Schrift 
und für die Notwendigkeit der rein mündlichen Tradition. Wir geben hier die am 
deutlichsten sprechenden Stellen auszugsweise wieder: 


Non legimus Christum aliquid scripsisse, sed solum verbo docuisse, ex cuius 
verbis multa praeterierunt euangelistae, quorum nullam prorsus fecere mentionem. 
Vnde Ioannes euangelista in vltimo euangelii sui cap. ait: Sunt et alia multa quae 
= fecit lesus . . . Pari ergo ratione credendum est, nec eos omnia quae Christus dixerit, 
scripsisse: quale est illud, Beatius est dare quam accipere: quod Paulus testatur 
- Christum dixisse, cum tamen nullus euangelistarum illius dicti meminerit. Et Lu- 
cas capite primo Actorum apostolicorum refert de Christo domino nostro, quod 
post resurrectionem suam praebuit seipsum discipulis viuum in multis argumentis 
loquens de regno dei, ex quibus verbis vix unum et alterum scriptum reperies. Cre- 
dendum est tamen apostolos aliis verbo narrasse tam facta quam dicta, atque ex 

orc in os, et ex pectore in pectus transfusa, ad nos usque peruenisse sine alio 
| quouis scripturae testimonio. Insuper multa fuerunt apostolorum dogmata et 
praecepta dc regimine ecclesiae, quae scripto minime fuerunt mandata ... lllud 
maxime nostram assertionem confirmat, quod Paulus ait in secunda ad Thes- 
salonicenses epistola. Itaque fratres state, et tenete traditiones quas didicistis, siue 
per sermonem, siue per epistolam nostram. Et in secunda ad Timotheum epi- 
stola: .. . haec commenda fidelibus hominibus qui idonei erunt alios: docere. 
Ex quibus duobus locis satis clare ostenditur Paulum aliqua verbo solo tra- 
didisse, quae nusquam scripto mandauerat ... Praeterea in primordiis ecclesiae, 
cum primo oriebatur, quost receptum spiritum sanctum aliquod temporis spacium 
interiectum est vsque ad primam euangelii conscriptionem: quo tempore nulli dubium 
quin credendum esset ecclesiae circa credenda et agenda a Christo mandata, etiam 
si tunc ecclesia omni scripturae praesidio careret . . . Erit ergo sine ulla haesitatione 
tenendum, vniuersalis ecclesiae traditionibus et definitionibus, etiam si haec nullis 
scripturae sacrae testimoniis comprobentur, tantam fidem esse adhibendam, quanta 


ecclesiae, cuius ipse euangelista membrum unum fuit, cum ecclesia tanto euangelistas ex- 
cellat, quanto integrum corpus singulis praestat membris? Si vni fidis, cur diffidis cunctis? 
Si membro tribuis tantum, cur toti nihil tribuis corpori? (ibd.). à 

1 Nullum sacramentum admittis, cuius institutionem non legis in libro? Quem librum 
unquam scripsit ille, qui instituit omnia? De quibusdam, inquit (Lutherus), credo euange- 
listis christi. Cur ergo de quibusdam christi non credis ecclesie, quam christus omnibus pre- 
ponit euangelistis, qui non nisi membra fuerunt ecclesie? Quamobrem si fidis uni, cur dif- 
fidis omnibus? Si membro tribuis tautum, cur toti nihil tribuis corpori? ... Nisi ecclesia 
diceret euangelium Joannis, Joannis esse, nescires esse joannis. Non enim adsedisti scribenti; 
cur ergo non credis ecclesie .... (ed. Argentine 1522, fol. XXXIITIV.—XXXIIIIr). — Siehe 
auch: J. Beumer, Die Opposition gegen das lutherische Schriftprinzip in der Assertio 
septem sacramentorum Heinrichs VIIL von England, in: Greg 42 (1961) 97—106. Daß 
Castro diese Arbeit gekannt hat, ergibt sich auch aus folgendem Text: Deinde vero cum 
(Lutherus) a serenissimo Anglorum rege per scripturas fuisset correctus, cumque regratiari 


illi debuisset, aut saltem modeste respondere, convitiis et iniuriis eum affecit (Lib. I. cap. 14. 
ed. cit. 30v). 
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ipsismet scripturis sacris debetur, quum illius linguam aeque nunc moueat spiritus 
sanctus in locutione earum rerum in quibus nostra salus pendet, sicut olim mouit ma- 
nus scriptorum ad scripturas sacras scribendas'®. 

Die folgenden Ausführungen verstärken nur noch den Eindruck, den wir bisher 
von dem Traditionsbegriff Castros erhalten haben, so vor allem durch die Zitate, 
die Augustinus, Johannes von Damaskus, Origenes und Irenäus entnommen sind”. 
Die Autorität der Kirche wird wieder sehr deutlich herausgestellt, indes dieses Mal 
auf die Schrift selbst zurückgeführt: Dicamus ergo in omnibus quae aut credenda 
aut agenda sunt, ecclesiae esse obediendum, etiam si scripturae authoritas desit, 
quamuis hane ei authoritatem ipsaemet scripturae tribuant”. Als Beispiele für solche 
Wahrheiten, die auf keine Weise (,minime^) in der Heiligen Schrift anzutreffen 
sind, nennt Castro die beständige Jungfräulichkeit Mariens und die Wesensgleich- 
heit des Sohnes mit dem Vater? Die Kirche hat nach ihm diese und ähnliche Wahr- 
heiten entweder aus dem Inhalt der Bibel erschlossen oder durch Worte allein, die 
von einem zum anderen im Laufe der Zeit übertragen wurden, bewahrt”. Ihre Au- 
torität tritt namentlich auf den allgemeinen Konzilien hervor, was die Folgerung er- 
gibt: Conciliorum generalium rite congregatorum traditiones, tanquam ab vniuersali 


15 Ibd. cap. 5. ed. cit. 10v—11r. — Der letzte Satz des angeführten Textes könnte 
den Anschein erwecken, als ob nicht allein die Geltungskraft, sondern auch die Entstehungs- 
weise der inspirierten Schriften und der kirchlich vorgelegten Traditionen gleichgesetzt sein 
sollten. In diesem Sinne ließe sich noch die folgende Stelle verstehen: Paracletus autem spiri- 
tus sanctus . . . suggeret vobis omnia quaecumque dixero vobis... Si ergo propter ecclesiam 
dicta illa, et promissiones illae factae, cum eadem sit nunc ecclesia, quae tunc, nec minus 
egens spiritu illustratore quam tunc; fit vt ecclesiae omni tempore dati sint a Deo doctores, 
quos spiritus sanctus edocet omnia ad salutem necessaria, et suggeret illis interpretationem 
eorum quae Christus dixit, vt istorum doctorum interpretationibus ecclesia illustretur: sic- 
que fiet, vt spiritus in ea maneat in aeternum (Ibd. cap. 7. ed. cit. 15v). Aber Castro sagt 
auch von den allgemeinen Konzilien: Quorum suprema est in ecclesia post sacram scripturam 
authoritas (Ibd. ed. cit. 16v); Conciliorum siquidem omnium probe congregatorum decreta 
... firmissimam habent authoritatem, quibus nemini licet repugnare. Nec tamen ideo con- 
ciliorum decreta, sicut nec apostolorum canones, pro scripturis diuinis habenda sunt (Ibd. 
cap. 2. ed. cit. 6v). Obschon also seine Ausdrucksweise noch nicht ganz einheitlich ist, wird 
der Begriff „Inspiration“ doch positiv nur auf die Heilige Schrift angewandt: Colligitur 
scripturas aliquas diuinas esse, illas scilicet quas homines aliqui deo inspirante scripserunt: 
imo (vt verius dicam) quas deus ipse manibus hominum scripsit. his omnibus fidem in- 
tegrara praestare debemus, nec eis magis quam deo illarum authori refragare licet (Ibd. 
ed. cit. 5r)...» 19: Ibd.. cap. 5. ed. eit. 11tv. 20 bd edicit iv. 

."1 Nam alioqui qualiter asseremus Mariae perpetuam virginitatem, aut filium dicemus 
patri consubstantialem, quum haec minime in sacris literis reperiantur? Mariae siquidem 
perpetua virginitas in sacris literis nusquam clare inuenitur, nisi forte in figuris multis et 
aenigmatis, quae ... minime ad dogma aliquod adstruendum sufficiunt. Filii autem con- 
substantialitas etsi ex euangelio conuincatur, nusquam tamen ... expresse in euangelio re- 
peritur. Vtrumque tamen ‘ecclesiae vniuersalis traditione tenemus, cuius firmissima est 
authoritas (Ibd. cap. 5. ed. cit. 11v). — Obschon auch hier die Sprache Castros an einer 
gewissen Unausgeglichenheit leidet, liegt der Nachdruck doch unverkennbar auf der In- 
suffizienz der Schrift. 

22 Sunt et alia id genus multa quae operosum esset recensere: quae etsi non sunt 
scripturis expressa, eorum tamen aliqua ecclesia spiritu sancto afflante ex collatione scrip- 
turarum colligit, alia per sola verba ab vno in alterum per tot secula transfusa retinuit (Ibd. 
ed. cit. 11v). — Dazu steht nicht im Widerspruch, wenn Castro anderswo nur die erste 
Möglichkeit ins Auge faßt: Verum quoniam ecclesia verbis claris et manifestis exprimit ali- 
quam assertionem, quam ex aliis abstrusis reconditisque scripturae sacrae locis elicit, etsi 
nullibi ita manifeste reperiatur ... (Lib. I. cap. 8. ed. cit. 18v). 
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ecclesia emanantes, esse ab omnibus recipiendas?. Bezeichnenderweise wird aber auch - 


betont, und das scheint die früheren Darlegungen irgendwie zu korrigieren: Quamuis 
apostolica sedes aut generale concilium de haeresi censere possit, non tamen ideo 
assertio aliqua erit haeresis quia ecclesia definiuit, sed quia fidei catholicae re- 
pugnat. Ecclesia siquidem sua definitione non facit talem assertionem esse haeresim, 
cum etiam si non definiuisset, esset haeresis: sed id efficit ecclesia, vt nobis per 
suam censuram pateat illud esse haeresim, quod antea nos latebat an merito haeresis 
dici posset. Ecclesia enim tota (secludo primum eius caput) nedum solus summus 
pontifex non potest nouum articulum fidei condere”. Die althergebrachte -Aufzäh- 
lung der sogenannten „katholischen Wahrheiten“ benutzt dann unser Theologe, um 
der allgemeinen Annahme durch die Kirche den zweiten Platz direkt neben der 
Heiliger Schrift zuzuweisen und beide, wohl der góttlichen Offenbarung untergeord- 
net, auf dieselbe Weise als Ausgangspunkte für die weiterführende conclusio theo- 
logica zu betrachten”. In all diesen Thesen grundsätzlicher Art ist eine Opposition 
gegen das von Luther aufgestellte Schriftprinzip stillschweigend gegeben, sie kommi 
aber auch bei passender Gelegenheit ausdrücklich nach vorne”. 


Die praktische Anwendung auf die einzelnen Irrlehren (Adversus omnes haere- 
ses Lib. II. bis Lib. XIV.) verrät durchaus Konsequenz. Der Gegenbeweis wird 
immer aus Schrift und Tradition geführt, indes so, daf mitunter, wenn die Ver- 
anlassung dazu geboten erscheint, das Argument aus dem Gebrauch oder der Ge- 
wohnheit der Kirche den endgültig entscheidenden Wert erhält. Die besten Beispiele 
hierfür liefern die Themen ,JBilderverehrung*", „Fegefeuer‘“”® und „Fürbitten für 
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die Verstorbenen Nur das eine könnte einigermaßen auffallen, daß man den 


23 Ibd. cap. 6. ed. cit. 13v. 


24 Ibd. cap. 8. ed. cit. 18r. — Vgl. auch die späteren Ausführungen: Ecclesia definiens 
aliquid esse fide tenendum, quamuis certo definiat, nec falli possit, non tamen sua de- 
finitione efficit veritatem illam esse catholicam. Nam ideo certo definiuit veritatem illam 
esse catholicam, quia veritas illa catholica erat ... Nullo ergo modo id fieri potest, vt 
ecclesia nouum articulum fidei condat: sed id quod antea erat vera fides, nos tamen la- 
tebat, ecclesia efficit vt per suam censuram nobis innotescat (Ibd. ed. cit. 18v). 

235 Omnis namque assertio ideo catholica dicenda est, quia a deo reuelata, vel quia 
in instrumento scripturae diuinae continetur, aut ex eo quod vniuersalis ecclesia eam recipit. 


Quod si nullum horum est, saltem euidenti deductione colligitur ex eorum altero, vel ex 
utroque (Ibd. ed. cit. 18r). 


2 Z.B.: Praeterea si nihil asserendum est nisi ex scripturis expressis probari possit, 
vt ait Lutherus, qualiter ipse testatur se credere purgatorium esse, cum tamen alibi dicat 
purgatorium non.posse ex sacris literis probari? (Lib. I. cap. 5. ed. cit. 11v). 

* Si ergo imaginum vsus est vtilis, neque vsquam lege diuina prohibitus, immo com- 
probatus, vt ostendimus, conuincitur inde apertissime vt malum sit imagines ex ecclesia 
tollere. Deinde si nullum esset ad huius rei confirmationem aliud argumentum, quam eccle- 
siae vniuersalis vsus, vél hoc solum esset sufficiens, praesertim cum imaginum vsus non sit 
recens in ecclesia, sed vetustissimus, et ab ipsis apostolis ad haec vsque tempora continuo 
decursu seruatus (Lib. VIII. Imago, ed. cit. 145v). 


?' Et haec ecclesiae consuetudo vetusta, tanti est momenti ad probandum purgatorium, 
vt etiam si scripturae testimonium deesset ad illud probandum, haec sola iuxta Augustini 
sententiam sufficeret (Lib. XII. Purgatorium, ed, cit. 199v). 


," Caeterum etsi libri canonici non essent, neque vllum esset scripturae sacrae testi- 
monium apertum, efficacissimum esset testimonium pro huius rei confirmatione, totius ec- 
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J Ausdruck „Tradition“ hierbei kaum erwähnt findet. Ein eigenes Stichwort fehlt, 
und unter dem Titel „Scriptura sacra“ ist allein die Kanonfrage behandelt. 

Nach diesen Vorarbeiten wird ein objektives Gesamturteil über den in „Ad- 
versus omnes haereses“ vertretenen Traditionsbegriff möglich sein. Castro gehört 
demnach offenbar nicht zu den wenigen Theologen, die (wie der Franziskaner Ka- 
spar Schatzgeyer? und Johannes Driedo®!) zur Zeit der Reformation sich für eine ge- 
wisse Suffizienz der Heiligen Schrift einsetzen, sondern hält dafür, und zwar mit 
der in der vortridentinischen Kontroverstheologie ziemlich allgemeinen Ansicht, daß 
die Tradition den Umfang der biblischen Wahrheiten überschreiten kann und jeden- 
falls u. U. die maßgebende Beweisinstanz bildet. Das bleibt voll und ganz bestehen, 
auch wenn er das Verhältnis der beiden Glaubensquellen nirgendwo, soweit wir das 
feststellen konnten, durch die bekannte Formel „partim — partim“, die übrigens in 
ihrer damaligen Verwendung mehrdeutig sein dürfte und sicher nicht allein als 
Merkmal der Unterscheidung herangezogen werden sollte, zu kennzeichnen sucht. 
Seine klare Abhängigkeit von der ,,Assertio septem sacramentorum ^ des englischen 
Königs schließt schon jeden berechtigten Zweifel aus, und er stimmt sachlich mehr 
oder weniger mit dem überein, was z. B. John Fisher (Roffensis) vor ihm (1523) 
gesagt hat: Patet itaque ex iis, nec omnia fuisse scripta, sed multa per sermonem 
et ore dumtaxat prolata?, oder was Albert Pigge bald nach ihm (1538) erklären 
wird: Duo proinde nos habere certa principia, ex quibus quid in fide religioneque 
tenendum est, certo demonstrari possit, Canonicas videlicet scripturas et sine scripto 
traditionem”. Auf der anderen Seite mangelt dem Traditionsbegriff Castros keines- 
wegs die persönliche Note. Wir möchten sie aber nicht so sehr darin erblicken, daß 
er ganz allgemein eine Hochschätzung der Heiligen Schrift bekundet; denn etwas 
Ähnliches ist auch sonst bei den Kontroverstheologen aus der ersten Hälfte des 16. 


clesiae catholicae vetustissima consuetudo. Vnde beatus Augustinus in libro de cura pro mor- 
tuis agenda, capite primo sic ait, In Machabaeorum libris legimus oblatum pro mortuis 
sacrificium. Sed etsi nusquam in scripturis veteribus omnino legeretur, non parua est vni- 
uersalis ecclesiae quae in hac consuetudine claret authoritas . .. (Lib. XIIII. Suffragia de- 
functorum, ed. cit. 217r). 

3 Siehe über ihn: J. Beumer, Das katholische Traditionsprinzip in seiner heute neu 
erkannten Problematik, in: Schol 36 (1961) 217—240, bes. 228; H. Klomps, Kirche, Frei- 
heit und Gesetz bei dem Franziskanertheologen Kaspar Schatzgeyer (Reformationsgeschicht- 
liche Studien und Texte 84), Münster 1959; G. H. Tavard, a.a. O. 173—179. 

À* J.L. Murphy, The notion of Tradition in John Driedo (Dissertatio ad lauream in 
facultate theologica Pontificiae Universitatis Gregorianae), Milwaukee 1959. — Siehe be- 
sonders die Zusammenfassung: „This is a central point in Driedo's notion of tradition. He 
is most clear in affirming that all of the truths necessary for salvation are contained so- 
mehow in Scripture; they are there expressly or tacitly, or are at least insinuated (or in- 
dicated) in the inspired books. In doing this, he does not say that Scripture is sufficient of 
itself, for it needs tradition ... in order to insure its proper understanding, and to enable 
the Written Word to unfold those doctrines which are contained only as a seed in its more 
brief statements. In this way, Driedo affirms a very close relationship between Scripture 
and tradition. They are to be considered as one living entity than as two entirely distinct 
sources of revealed truth‘ (241). 

3? Assertionis Lutheranae confutatio, Antwerpiae 1537, fol. 8r. 


33 Hierarchiae ecclesiasticae assertio, Coloniae 1538, fol. 9v. 
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Jahrhunderts durchaus verbreitet. Eigentümlich sind vielmehr für Castro andere 
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Gesichtspunkte. Die mündliche Überlieferung erscheint nämlich in ,, Adversus omnes — 


haereses“ als beinahe identisch mit der kirchlichen Definition, was zwar gut den 
Blick auf die unentbehrliche Weitergabe der Offenbarungswahrheiten durch eine 


autoritäre Institution hinlenkt, aber doch in sich eine schwer zu billigende begriff- | 


liche Verengung darstellt. Dagegen kann man nur uneingeschränkt die Anerkennung 
dafür aussprechen, daß Castro stärker als seine Zeitgenossen den Nachdruck auf den 
Glaubenscharakter der Tradition legt und sie in Ursprung und Verpflichtungskraft 
geradezu der inspirierten Heiligen Schrift gleichsetzt. Die damit gegebene Vorberei- 
tung der Trienter Konzilsdefinition läßt sich nicht übersehen. 


2. Die Verhandlungen der Sessio Quarta zu Trient 


Seit der Eröffnung des Konzils am 13. Dezember 1545 ist Alphonso de Castro | 


anwesend, und zwar als Theologe des Kardinals Pacheco, Bischof von Jaén (Giennen- 
sis)®. Er nimmt an einer Versammlung der ,theologi minores“ teil, die am 20. Fe- 
bruar 1546 über die Traditionen beriet und so das Dekret der Vierten Sitzung vor- 
bereiten solltet. In der Generalkongregation vom 5. März wird er zum Mitglied 
einer „deputatio ad colligendos et expurgandos errores circa scripturam sacram" 
ernannt". Ob eine ähnliche Kommission, wiederum aus Theologen zusammengesetzt, 
für die Angelegenheit der Tradition bestand, vermelden die Konzislsakten, die nur 
die Namen der sechs Bischöfe nennen, ausdrücklich nicht‘; es ist aber wahrschein- 
lich, weil gerade eine derartige Mitarbeit notwendig war, um den Wortlaut des 
späterer Dekretes im Entwurf festzulegen. Eine Beteiligung Castros läßt sich aus 
den oben angeführten Tatsachen bloß vermuten. 

Die Partikularkongregation („elassis“) unter dem Vorsitz des Kardinallegaten 
Cervini vom 18. Februar erlebt das erste Auftreten unseres Theologen auf dem Kon- 
zil. Es war die Zusammenkunft eines Teiles der stimmberechtigten Väter, bei der 
jedoch der Vertreter des Kardinals Pacheco zugegen sein und als solcher seine Mei- 

9! Z. B. Johannes Cochlaeus, De canonicae scripturae et catholicae Ecclesiae aucto- 
ritate ad Henricum Bullingerum (1526): Nos certe nihil dubitamus vel de scripturis canoni- 
cis vel de ipso Christo neque pluris facimus aut praeponimus, ut invidiose dicis, Ec- 
clesiae iudicium verbo Dei, sed rectam scripturarum sanctarum intelligentiam ab Ecclesiae 
potius doctoribus quam ab adversariis et haereticis addiscimus et de scripturis, quaenam 
authenticae sint et divinitus traditae, ecclesiae potius quam synagogae et haereticorum iu- 
dicium sequimur et approbamus (cap. 2. ed. Ingolstadii 1543, B 3r). 

. 9 Ordinis Minorum de observantia ... Alphonsus de Castro Lector Salamantinus 
, (Concilium Tridentinum IV. 531, 4). 

?' Die sabbati 20. eiusdem mensis februarii 1546 hora 20. fuit congregatio theologorum 

minorum ... de traditionibus apostolorum, an simul cum ipsis libris sacris sint recipiendae, 


an separatim (C. T. V. 11, 29—34). Die Namen dieser Theologen erscheinen am Ende des 
Berichtes, darunter auch der Castros (C. T. V. 12, 10). 

*' Necnon venerabilis sacrae theologiae magistri ... Alphonsus de Castro Hispanus 
(C. T. V. 28, 7—9; vgl. auch: I. 36, 5; 436,2; X. 411, 40—41). 

?» Conclusumque fuit, ut in eodem decreto libri et traditiones recipiantur, ad quod 


conficiendum delecti sunt Dni Turritanus, Materanus, Armacanus, Feltrensis, Bellicastrensis, 


Pacensis (C. T. V. 21, 24—26; vgl. auch: I. 496, 32—497, 4). 
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nung äußern durfte. Die Akten bringen hierüber die kurze Notiz: Missus ab Illmo D. 
card. Giennensi censuit, prius a traditionibus, cum quibus etiam de auctoritate ec- 
clesiae tractandum esse consulebat, cum apud nos, aiebat, dubium sit, quae auctori- 


tate praevaleat?. Er macht also den Vorschlag, zunüchst das Traditionsproblem, wohl 


wegen seiner grundsätzlichen Bedeutung, in Angriff zu nehmen und dann erst die 
mehr praktisch sich auswirkenden Mißbräuche bezüglich der Heiligen Schrift; mit 
dem Traditionsproblem solle aber auch die Frage nach der kirchlichen Autorität 
verbunden werden, die in ihrem Verhältnis zu den Traditionen (oder zur Schrift?) 
umstritten sei. H. Jedin scheint uns nicht richtig zu interpretieren, wenn er be- 
merkt: „Diese Präzisierung (der apostolischen Tradition durch die Kardinallegaten) 
verhinderte freilich nicht, daß in der Klasse Cervinis wiederum von den Traditionen 
— im Plural — gesprochen wurde, ja daß der Bischof von Belcastro und der als Ver- 
treter Pachecos anwesende Franziskanertheologe Alphons de Castro ausdrücklich die 
Einbeziehung der kirchlichen Traditionen in die Diskussion forderten‘. Der Wechsel 
vom Singular zum Plural will sicher nicht viel besagen, da er uns auch sonst häufig 
während der Konzilsdebatten begegnet“; wichtiger ist indes, daß Castro in keiner - 
Weise die kirchlichen Traditionen erwähnt, sondern nur die Autorität der Kirche 
hervorgehoben sehen will. Masarelli berichtet etwas eingehender über den Vorfall 
in seinem Diarium III. zum 18. Februar: At Geennensis cardinalis procurator ait: 
Quoniam ultra traditiones apostolicas ecclesiae auctoritatem habemus, quae ecclesiae 
auctoritas tanta apud nos est, ut aliqui eam maioris roboris quam sacros libros esse 
sentiant, tanquam a re invicem circulariter connexa, post sacrorum librorum sus- 
ceptionem et a traditionibus apostolicis et ab auctoritate Ecclesiae tractatio in- 
choanda videretur?. Darin liegt offensichtlich eine Bestátigung unserer Deutung der 
recht knappen Angaben in den Akten, nur daß hier die kirchliche Autorität nicht so 
sehr den „apostolischen Traditionen“, sondern eher der Heiligen Schrift gegenüber- 
gestellt erscheint. Jedenfalls wollte Castro eigentlich ein neues Thema den Ver- 
handlungsgegenständen hinzufügen, das Thema „auctoritas Ecclesiae“, wie es übri- 
gens der aus seinem Werk „Adversus omnes haereses“ bekannte Traditionsbegriff 
forderte. 

Ein zweites Mal greift der Vertreter Pachecos in die Konzilsdiskussion ein, und 
zwar während der Partikularkongregation vom 23. Februar. Die. Akten vermelden: 
Missus ab Illmo D. card. Giennensi cupiebat poni in decreto haec verba post re- 
ceptionem (sacrorum librorum): Ultra autem sacros libros nonnulla in ecclesia Dei 
habemus, quae scripta non sunt, sed ipsius ecclesiae auctoritate observantur, cui 
ecclesiae ab apostolis tradita sunt et per manus ad nos usque devenerunt. Abusus 
etiam omnino expurgandi sunt et deputatio remittatur D nis legatis. Das Tagebuch 


8$ C, T. V. 11, 7—9. 

4 Geschichte des Konzils von Trient IL, Freiburg 1957, 47. 

4t Siehe hierüber: J. Beumer, Der Begriff der ‚„traditiones‘‘ auf dem Trienter Konzil 
im Lichte der mittelalterlichen Kanonistik, in: Schol 35 (1960) 342—362, besonders 356, 
Anm. 59. 

4? C. T. I. 484, 25—29. 1$ C. T. V. 14, 1—5. 
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, ) 
Masarellis bietet hier keine nennenswerten Abweichungen“. Castros Tendenz ist 
schwerlich zu verkennen; er fordert unzweifelhaft die Tradition als eine der Glau- 
bensquellen, aber nicht schlechthin, sondern gerade in ihrer autoritären Vorlage 
durch die Kirche. An eine etwaige Verwechslung der apostolischen Tradition mit der 
rein kirchlichen kann selbstredend dieses Mal wegen des eindeutigen Wortlautes gar 
nicht gedacht werden. Außerdem macht der zweite Antrag deutlich, was dem ersten. 

‚noch kaum zu entnehmen war, daß nämlich Castro in der Überlieferung weniger 
einen „Annex“ zur Heiligen Schrift, sondern einen direkten Zusatz zu ihr betrachtet, 
der deren geschriebenen Inhalt durch Ungeschriebenes vervollständigen soll („Ultra 
autem sacros libros . . . habemus, quae scripta non sunt“). Wir brauchen wohl nicht 
eigens darauf hinzuweisen, daß beide Gesichtspunkte in jeder Beziehung der in 
dem Werke ,, Adversus omnes haereses“ vorgetragenen Traditionstheorie entsprechen. 

Von einer Reaktion des Konzils auf die Vorschlüge des Franziskanertheologen, 
sei sic nun positiver oder negativer Art gewesen, ist uns heute nichts bekannt. Allen- 
falls könnte man sich vorstellen, daß die sprachlichen Formulierungen des letzten 
Vorschlages (,per manus ad nos usque devenerunt“) einen unmittelbaren Einfluß 
auf die des Dekretes sowohl in dessen Entwurf als auch in der Definition (,per 
manus traditae ad nos usque pervenerunt“) ausgeübt hätten. Aber ähnliche Wen- 
dungen sind in der frühen antireformatorischen Kontroversliteratur schon vor dem 
Eingreifen Castros nicht selten anzutreffen, so bei Ambrosius Catharinus* und in der 
»Assertio septem sacramentorum“ des Königs von England‘. Mindestens der eine 
etwas auffällige Ausdruck , traditio per manus“ (man würde für die mündliche Über- 
lieferung eher „traditio per os“ erwarten) findet sich auf dem Konzil selbst durch 
den ersten Präsidenten Kardinal del Monte bereits am 12. Februar gebraucht’. Viel- 
leicht nimmt aber der Augustinergeneral Seripando den Traditionsbegriff Castros 
auch der sprachlichen Seite nach wieder auf, wenn er in einer Rede vom 23. März 
(allerdings lag damals der Wortlaut des Entwurfes schon vor) erklärte: Cum illae 
traditiones pervenerint ad nos partim scriptae, partim per observationem et manus 
traditionem ...'%. Es wird indes wegen der Spärlichkeit der vorhandenen Belege 
so gui wie unmöglich sein, daß wir jetzt noch zu einem endgültigen Resultat in dieser 
an sich literarischen und weniger bedeutsamen Frage gelangen“. Nur eines ist absolut 

5 Rmi D. card. Geennensis fr. Alfonsus de Castro assensit opinioni caeterorum patrum; 
videri tamen sibi haec formalia verba in decreto quoad traditiones ponenda esse, videlicet: 
Praeter hos sacros libros multa alia sunt tenenda, quae scripta non sunt, sed observantur 
ecclesiae auctoritate. Deligendi autem nominentur quidem a Rmis DD. legatis, sintque cuius- 
libet classis duo, diversarum tamen nationum (C. T. I. 491, 42—47). 

55 Siehe den Text in Anm. 3. i; 

*5 Multa enim dicta sunt et facta per christum, que nullus euangelistarum complectitur, 
sed quedam recente memoria eorum, qui interfuerunt, velut per manus deinceps tradita ab 
ipso apostolorum tempore ad nos usque peruenerunt (ed. cit. fol. XXv). 

"' Noverunt Paternitates Vestrae, qualiter omnis fides nostra de revelatione divina 
est, et hanc nobis traditam partim ex scripturis . . . partim ex simplici traditione per manus 


(C. T. V. 7, 33—36). 1$ C, T. I. 525, 3—6. 

^ Masarelli bezeugt in seinem Tagebuch (zum 5. April) lediglich die Teilnahme des 
Ambrosius Catharinus an der letzten Fassung des Dekretes: Deinde hora 22. usque ad 1. 
noctis fui cum tribus Rmis legatis, ut eis vota enuclearem pro decreto librorum etc., quod 
mutatum est fr(atre) Ambr(osio) praesente (C. T. I. 533, 13—15). 
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sicher: Von der Sache her beurteilt, hat sich der für Castro charakteristische Tra- 
ditionsbegriff in dem auf der Vierten Sitzung definierten Dekret eigentlich kaum 
durchsetzen können. Denn weder die scharfe Trennung der beiden Glaubensquellen 
kommt da recht zum Ausdruck, noch auch die betonte Stellung der Amtskirche und 
ihrer bei der Traditionsvermittlung wesentlichen Autorität’; allein die Gleichsetzung 
von Sehrift und Tradition in Ursprung und verpflichtender Kraft ist Castro und 
dem Konzil gemeinsam. 

Es ist beachtenswert, daß Castro selbst seinen in „Adversus omnes haereses* 
vorgetragenen Traditionsbegriff in den nach dem Konzil veröffentlichten Neu- 
ausgaben seines Werkes nicht geändert hat, sondern ihn durch die Konzilsentschei- 
dung bestätigt sieht: Denique ad completam huius sententiae confirmationem ac- 
cessit Concilium Tridentinum sub Paulo tertio celebratum, quod sessione quarta ca- 
pite primo suorum decretorum legitimam, me praesente, protulit de hac re defini- 
tionem, sic inquiens: „Sacrosancta oecomenica et generalis Tridentina Synodus . . 
quod hanc veritatem et disciplinam contineri in libris scriptis et sine scriptis tra- 
ditionibus, quae . . . pari pietatis affectu et reverentia suscipit et veneratur . . .“ Haec 
Concilium Tridentinum. Dicamus ergo in omnibus quae sunt credenda aut agenda 
sunt Ecclesiae esse oboediendum, etiam si scripturae auctoritas desit, quamvis 
haec ei deesse non possit, quum hanc ei auctoritatem ipsaemet scripturae tribuant?! 

Eine noch darüber hinausgehende Geltung Castros für die Verhandlungen zu 
Trient kann man behaupten, falls der kleine Traktat ,,De traditionibus ecclesiae“ 
(abgedruckt in C. T. XII. 522—524), der im Februar oder März 1546 zur Instruktion 
der Konzilsteilnehmer verfaßt wurde, wirklich aus seiner Feder stammt, wie es 
Oromi annimmt”. Die inneren Gründe, dem Lehrgehalt und der Redeform der Dar- 
stellung entnommen, sprechen ziemlich klar dafür, daß der Autor derselbe sein muß, 
dem wir das größere Werk „Adversus omnes haereses" zu verdanken haben*, und 
allein die Zuweisung der Handschrift (an den Jesuiten Claudius laius) spricht da- 
gegen*. Immerhin wird der Verfasser mindestens Castro äußerst nahe gestanden 
haben, so daß er sich von dessen Traditionsbegriff inspirieren ließ, wenn die ge- 
dankliche und sprachliche Übereinstimmung erklärt werden soll. 


59 A. Deneffe will letzteres aus dem im Dekret verwandten Begriff der ,,successio* ab- 
leiten, der aber nicht notwendig auf die der Amtsträger in der Kirche einzuschränken ist 
(Der Traditionsbegriff, Münster 1931, 72 f.). 

5! Adversus omnes haereses, lib. 1, cap. 5, Parisiis 1571, col. 29. 52 A. a. O. 40. 

5 So bringt u.a. der tractatus: Denique multas veritates tum ad fidem tum ad mores 
pertinentes ecclesia novit, quas scriptura aperte et expresse non continet ... Imprimis si 
de quatuor evangeliis loquamur, multa apostoli et discipuli a Christo didicerunt, quae ab 
evangelistis minime scripta fuere ... Porro Spiritus sanctus in conciliis generalibus multas 
veritates pro necessitate temporum revelavit ecclesiae, quae quidem libris canonicis aperte 
non continentur .. . Quapropter fidelis christianus credit et observat non ea tantum, quae 
expressis scripturis canonicis continentur, sed ea quoque, quae credenda docet ecclesia ex 
apostolorum traditione vel generalium conciliorum diffinitione ... Servanda est scriptura 
sane intellecta. Servandae sunt apostolorum traditiones. Servandae sunt sedis apostolicae et 
sacrorum conciliorum diffinitiones . . . (C. T. XII. 523, 17—524, 10). 

54 C. T. 522, nota 1. — Schon der Herausgeber des Bandes, V. Schweitzer, zweifelt an 
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Noch ein anderer indirekter Einfluß auf das Konzil wird wahrscheinlich, so- 


bald wir die Äußerungen des Kardinals Pacheco während der Vierten Sitzung unter- | 


suchen. Seine Aktivität ist ungewöhnlich groß, aber sie zeigt sich weniger gegen- 
über dem Anliegen der Tradition. Nur das eine läßt sich unter dieser Rücksicht fest- 
stellen, daß er vom Anfang bis zum Schluß entschieden für die nicht allgemein ge- 
fallende Formel „pari pietatis affectu* und die damit gegebene Gleichstellung von 
Schrift und Tradition eingetreten ist’, was dann mit zur Definition beigetragen hat. 
Wir werden wohl nicht fehlgehen, wenn wir es als eine durch die Tatsachen begrün- 
dete Hypothese betrachten, hier sei für den Kardinal die Lehre seines Theologen 
von Bedeutung geworden, wie wir es auch in anderen Stücken antreffen'**. 

Der Traditionsbegriff Castros ist also durchaus einheitlich, mag man nun von 
seinem Werk „Adversus omnes haereses“ oder von seiner Beteiligung an den De- 
batten der Vierten Konzilssitzung ausgehen. Hervorgehoben sind immer dieselben 


Gesichtspunkte: Inhaltliche Scheidung der beiden Glaubensquellen, ihre Identität - 


in bezug auf Ursprung und Geltungskraft, die innere Verbindung der Überlieferung 
mit der Kirche und ihrer Autorität. 

Das Ergebnis unserer ganzen Untersuchung besagt nicht allzuviel für die Inter- 
pretation des zu Trient definierten Dekretes. Positiv hat Castro nur eingewirkt, und 
das lediglich mittelbar, auf die in dem Konzilsbeschluß ausgesprochene Gleichheit 
von Schrift und Tradition, wenn von einem möglicherweise vorliegenden Einfluß auf 
die sprachliche Gestalt abgesehen wird. Aber die anderen Seiten seines Traditions- 
begriffes sind nicht verworfen worden, weil es eben zu keiner Erörterung über sie 
gekommen ist. Castro stellt so etwas wie ein Musterbeispiel dafür dar, was die Auf- 
fassung eines maßgebenden Konzilstheologen erreichen kann und was nicht. 


55 Siehe besonders: C. T. V. 43, 1—2; 53, 13; 76, 20-22. 

5° So z.B. in der schroffen Stellungnahme gegen die Übersetzung der Heiligen Schrift 
in die Muttersprache; Castro, Adversus omnes haereses, L. I. cap. XIII. ed. cit. 27v—28r; 
Pacheco, C. T. V. 30, 28—29; 31, 9—11; 51, 25—26). 
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ORDO FRATRUM MINORUM 
Über seine Anfänge und ursprünglichen Zielsetzungen 


Von Kajetan Eer OFM 


(3. Fortsetzung und Schluß) 


V. Das christliche Leitbild der neuen Gemeinschaft 


Nachdem im bisherigen Verlauf unserer Untersuchung versucht wurde, jene 
Fragen so weit als möglich zu klären, die mit der äußeren Entwicklung der franzis- 
kanischen Bewegung zusammenhángen!', bleibt nunmehr die ungleich schwierigere 
Aufgabe zu lösen, die inneren Triebkräfte und Gestaltprinzipien der neuen Ordens- 
gemeinschaft darzustellen. Stehen wir doch damit dem viel umstrittenen Fragenkom- 
plex gegenüber, der als die Auseinandersetzung um die „ursprünglichen Ideale“ 
des Heiligen von Assisi die moderne Franziskusforschung zwar sehr angeregt und be- 
fruchtet, aber auch belastet und aufgespalten hat’. Ließen sich die Fragen nach der 
äußeren Entwicklung, zumal die, ob Franziskus von Anfang an ein Ordensleben füh- 
ren wollte oder nicht, durch das weithin übereinstimmende Zeugnis aller Zeitge- 
nessen, vorab jener, die außerhalb der franziskanischen Bewegung standen, ver- 
hältnismäßig leicht klären, so bleiben gerade bei der Untersuchung nach den inneren 
Formprinzipien der neuen Gemeinschaft mannigfache Schwierigkeiten, die sowohl in 
den mittelalterlichen Quellen, wie in deren Deutung durch moderne Autoren ihre 
Ursachen haben. Diese Untersuchung hat sich darum vor zwei Gefahren zu hüten: 
Man wird die Quellen nicht unterschiedslos verwerten dürfen und sich vor jeder 
vorgefaßten Systematik hüten müssen’. Auch wird man das gesamte religiöse Leben 
der damaligen Zeit zu berücksichtigen haben, mit dem die innere Zielsetzung der 


1 Franziskanische Studien 42 (1960) 97—129; 297—361; 43 (1961) 171—215. Die bisher 
gebrauchte Zitationsweise behalten wir auch hier bei. Bei Rückverweisen auf die früher 
erschienenen Teile dieser Studie geben wir jeweils Kapitel und Teil an, da es nicht immer 
móglich war, schon die Seitenangaben des Druckes anzuführen. 

-?2 Mit Bedacht wurde deshalb die Überschrift dieses Kapitels gewählt. Franziskus hatte 
nicht, wie der moderne Mensch, ‚Ideale‘, die er verwirklichen wollte, sondern kam unter 
der Führung Gottes, der er sich in allem überließ, zu einem bestimmt geformten christlichen 
Leben, dessen Leitbild, wie sich noch zeigen wird, das Evangelium war. Aus diesem christ- 
lichen Leitbild ergaben sich für ihn alle Einzelheiten in seinem und seiner Brüder Leben. 

3 Beiden Gefahren ist wohl die an sich verdienstvolle Studie von H. Felder OFMCap, 
Die Ideale des hl. Franziskus von Assisi, Paderborn 1923 (seitdem sind lediglich fast unver- 
änderte Neudrucke erschienen!), erlegen. Historisch zuverlässiger ist die immer noch wert- 
volle, wenn auch sehr knappe Studie von W. Goetz, Die ursprünglichen Ideale des hl. 
Franz von Assisi (Italien im Mittelalter I, 125—160), die im Anmerkungsteil (208—221) 
auch eine sorgfältige Auseinandersetzung mit der modernen Literatur bringt. Von großer 
Bedeutung ist nach wie vor noch die kritische Untersuchung von H. Tilemann, Studien 
zur Individualität des Franziskus von Assisi, Leipzig— Berlin 1914, wenn sie auch von den 
späteren Quellen des 14. Jahrhunderts weitgehend Gebrauch gemacht. — Von der Zielsetzung 
her ist auch mehr systematisch aufgebaut: K. Eßer—E.Grau, Antwort der Liebe. Der 
Weg des franziskanischen Menschen zu Gott (Bücher franziskanischer Geistigkeit, Bd. 3), 
Werl/Westf. 19602. — Weitere Literatur zu unserem Thema wird jeweils an Ort und 
Stelle angeführt. 
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franziskanischen Bewegung mannigfach verflochten ist‘. Nicht zuletzt wird man be- 
denken müssen, daß die Frage nach dem christlichen Leitbild des jungen Ordens, 
nach dem er sich formierte und wuchs, nur innerhalb der äußeren Entwicklung eine 
sachgerechte Behandlung erfahren kann. Gerade in diesem Abschnitt unserer Unter- 
suchung wird sich wiederum das beschränkende Prinzip unserer Quellenauswahl be- 
währen können, nach dem wir neben den sehr nüchternen Aussagen der Beobachter 
außerhalb des Ordens nur solche aus dem Orden selbst zu Rate ziehen, die vor der 
Selbstreflexion des Ordens über seine innere Zielsetzung, die einige Jahrzehnte nach | 
dem Tode des hl. Franziskus einsetzte, verfaßt wurden’. Trotz dieser Beschränkung 
wird sich zeigen, daß ein erschöpfend genaues Bild derselben gezeichnet werden 
kann; ein Bild, das überdies den Vorzug besitzt, von aller späteren Problematik frei 
zu sein. 


1. „facere poenitentiam“ 


Als Franziskus gegen Ende seines Lebens Rückblick auf dasselbe hielt, unter- 
schied er darin zwei Perioden; die eine bezeichnet er kurz und bündig mit: „cum es- 
sem in peccatis“, die andere als „facere poenitentiam“. Der Anfang dieses „Buße- 
tun“ liegt in dem Gehorsam, den er Gottes Führung leistet, die ihn zur Pflege der 
Aussätzigen drängt. Demnach stehen sich im Leben des Heiligen die Periode der 


* Vgl. H. Grundmann, Religiöse Bewegungen im Mittelalter. Untersuchungen über 
die geschichtlichen Zusammenhänge zwischen der Ketzerei, den Bettelorden und der reli- 
giösen Frauenbewegung im 12. und 13. Jahrhundert und über die geschichtlichen Grund- 
lagen der Deutschen Mystik, Berlin 1935; ders., Neue Beiträge zur Geschichte der religi- 
ösen Bewegungen im Mittelalter; in: Archiv für Kulturgeschichte 37 (1955) 129—182, (Ein 
photomechanischer Nachdruck beider Werke in einem Bande mit Nachträgen und erwei- 
tertem Namen- und Sachverzeichnis ist 1961 im Verlag Georg Olms, Hildesheim erschienen); 
K. Eßer, Die religiösen Bewegungen des Hochmittelalters und Franziskus von Assisi; in: 
Festgabe Ioseph Lortz IL, Baden-Baden 1958, 287—315; ders., Franziskus von Assisi und 
die Katharer seiner Zeit; in: ArchFrancHist 51 (1958) 225—264. — Von der älteren Litera- 
tur seien erwähnt: K. Müller, Die Anfänge des Minoritenordens und der Bußbruder- 
schaften, Freiburg 1885; H. Hefele, Die Bettelorden und das religióse Volksleben Ober- 
und Mittelitaliens im XIII. Jahrhundert, Leipzig und Berlin 1910; J.B. Pierron, Die 
katholischen Armen. Ein Beitrag zur Entstehungsgeschichte der Bettelorden mit Berück- 
sichtigung der Humiliaten und der wiedervereinigten Lombarden, Freiburg 1911; J. Gre- 
ven, Die Anfánge der Beginen. Ein Beitrag zur Geschichte der Volksfrómmigkeit und des 
Ordenswesens im Hochmittelalter, Münster i. W. 1912. 

* Diese Selbstbesinnung ist aber nicht nur, wie man heute noch weithin annimmt, 
durch eine innere Krise des Ordens bedingt, sondern vor allem auch durch die Auseinander- 
setzungen im Streit der Mendikantenorden mit den Pariser Professoren (vgl. S. Clasen 
OFM, Der hl. Bonaventura und das Mendikantentum. Ein Beitrag zur Ideengeschichte des 
Pariser Mendikantenstreites 1252—1272, Werl i. W. 1940) und nicht zuletzt auch durch den 
Einbruch des Joachimismus in den Orden. 

* Testamentum I: ,,Dominus ita dedit mihi fratri Francisco incipere faciendi poeniten- 
. tiam: quia cum essem in peccatis, nimis mihi videbatur amarum videre leprosos. Et ipse 
Dominus conduxit me inter illos et feci misericordiam cum illis. Et recedente me ab ipsis, id 
quod videbatur mihi amarum, conversum fuit mihi in dulcedinem animi et corporis. Et 
postea parum steti et exivi de saeculo (Analekten 36; Opuscula 77). — Es ist nicht be- 
absichtigt, hier in aller Ausführlichkeit zu erórtern, was dieser Ausdruck, der in den letzten 
' Jahren zu verschiedenen Deutungen Anlaß gab, an Inhalt in sich birgt. Wir hoffen, dies in 
Kürze durch eine eingehende Studie nachholen zu kónnen. Dort werden wir uns auch mit 
der neueren Literatur zu dieser Frage, die wir hier außer acht lassen, auseinandersetzen. 
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Sünde, des Ungehorsams gegen Gott, und die Periode der Buße, des stets neu zu 
leistenden Gehorsams gegen Gott gegenüber". Er tat nun nicht mehr das, was er selbst 
wollte, sondern das, was Gott von ihm forderte: „id quod mihi videbatur amarum“.. 
Dabei erfuhr er aber die besondere Gnade, daß ihm dieses Bittere „in Süßigkeit 
der Seele und des Leibes verwandelt“ wurde. „Buße“ ist ihm also die Umkehr des 
Menschen von einem Leben, das auf das eigene Ich bezogen ist, zu einem Leben, das 
ganz unter dem Willen, unter der Herrschaft Gottes steht. Von ihm bekennt er aus- 
drücklich, daß es ihn nach einiger Zeit aus der „Welt“ herausführte, ihn also zu 
einem Leben außerhalb des „saeculum“ brachte. Das heißt aber für den mittelalter- 
lichen Menschen, daß er begann, ein Ordensleben zu führen*. Buße ist also die Um- 
kehr des Menschen von seinen eigenen Wegen auf den Weg Gottes. Sie ist also ,,Meta- 
noia“ im biblischen Sinne (vgl. Mk 1,15)’ und muß nach Auffassung des Heiligen 
die Grundhaltung im Leben aller seiner Nachfolger sein. 


Das ergibt sich mit überzeugender Deutlichkeit aus einer anderen Vorschrift 
des gleichen Testamentes, die ausdrücklich auch für das zukünftige Leben der Brü- 
derschaft gedacht ist. In ihr verbietet Franziskus seinen Brüdern, sich auf irgend- 
eine Art Schutzbriefe bei der Rómischen Kurie zu erbitten, weder für eine Kirche 
noch für irgendeinen anderen Ort, weder unter dem Vorwand der Pre- 
digt, noch wegen leiblicher Verfolgung; vielmehr sollen sie, falls man sie irgend- 
wo nicht aufgenommen hat, in ein anderes Land fliehen ad faciendam poenitentiam 
cum benedictione Dei'*. Da Franziskus zutiefst davon überzeugt ist, daß sich in 
allen Verhältnissen Gottes Wille kund tut und er sich diesem Willen Gottes immer 
und überall gehorsam unterstellen will", schließt er auch hier die Möglichkeit aus, 
sich menschlich gegen Gottes Willen zu sichern. Dieser soll in jedem Falle von 
. den Brüdern übernommen werden. Sie sollen also in der Bußhaltung ihres Vaters 


? Nicht zufällig wird darum das Testament des Heiligen in fast allen seinen Abschnitten 
zum Zeugnis für die gnadenvollen Führungen und Fügungen Gottes (,,dominus dedit mihi‘‘), 
damit aber gleichzeitig zum Zeugnis dafür, daß Franziskus bis zum Ende seines Lebens in 
der Gnade des Anfanges, in dem „facere poenitentiam‘‘, eben in diesem Gehorsam ausharrte. 


5 Vgl. Kap. 2, Teil 1; FranzStud 42 (1960) 107 f. 


? Sehr präzis formuliert Franziskus diese Wirklichkeit in einer Exhorte, die uns in 
einer allerdings spáten Quelle (der am Beginn des 14. Jahrhunderts entstandenen ,,Vita 
fratris Rufini“) aufbewahrt ist: „O carissimi, fugite mundum, dimittite peccatum, reddite 
alienum, si vitare vultis infernum; servate autem mandata diligendo Deum et proximum, si 
pergere vultis ad coelum; et agite poenitentiam, quoniam appropinquabit regnum coelorum** 
(AnalFrane III, 47). — Gleichlautende Gedanken finden sich auch in den Schriften des 
Heiligen an vielen Stellen. Man vergleiche etwa die Kapitel 21 und 23 der Regula non 
bullata (Analekten 19 und 23f.; Opuscula 51 und 58), in denen diese Auffassung des „poeni- 
tentiam facere“ ganz klar zum Ausdruck kommt. Überall zeigt sich sehr deutlich der 
biblische Charakter dieser Bußauffassung, die sich übrigens in der gesamten Bußbewegung 
des beginnenden 13. Jahrhunderts findet, der, wie bekannt, die Anfänge der franzis- 
kanischen Bewegung sehr verbunden sind. -— Vgl. auch Chr. Dukker, Umkehr des Herzens. 
Der Bußgedanke des hl. Franziskus von Assisi (Bücher franziskanischer Geistigkeit, Bd. 1), 
Werl i. W. 1956. j 

10 Testamentum 8 (Analekten 38; Opuscula 80). 


1 K. Eßer, Bindung zur Freiheit. Die Gehorsamsauffassung des hl. Franziskus von 
Assisi; in: WissWeish 15 (1952) 161 ff. 
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ausharren? Diese Vorschrift des Heiligen zeigt überdies deutlich, daß er das ganze 
Leben seiner Brüder unter dieser wesentlichen Aussage zusammenfaßt. Es soll im- 
mer und überall ein Leben in dieser Buße sein". 


Die gleiche Auffassung von der Buße als Grundhaltung im franziskanischen Or- 
densleben findet sich auch im Schrifttum der hl. Klara, dieser treuesten Schülerin 
des hl. Franziskus. Fast gleichlautend sagt sie in ihrer Regel und in ihrem Testa- 
ment: „Nachdem der höchste himmlische Vater sich gewürdigt hatte, mein Herz 
durch seine Gnade zu erleuchten, daß ich nach dem Beispiel und der Lehre unseres | 
hochseligen Vaters, des hl. Franziskus, Buße tue, habe ich bald nach seiner eigenen 
Bekehrung ihm freiwillig mit meinen Schwestern Gehorsam versprochen“. Ebenso 
erläutert sie, ganz im Sinne dessen, was Franziskus in seinem Testament sagt, das 
„Buße-tun“ dahin, daß der Mensch das, was er sonst fürchtet, wie Armut, Be- 
schwerde, Mühsal, Niedrigkeit und Verachtung der Welt, für große Wonne hält”, 
also sich ganz und mit innerer Zustimmung in den Willen Gottes einfügt. Nicht zu- 
fällig sieht Klara diesen Gehorsam gegen Gott mit jenem in eins, den sie Franzis- 
kus versprochen hat. So wird das „facere poenitentiam“ zur dauernden Grundhaltung 
ihres ganz Gott geweihten Ordenslebens, auf deren Reinerhaltung im Leben der 
Schwestern sie auch für die Zukunft großen Wert legt. 

Im Sinne des ganzen franziskanischen Ordenslebens versteht auch Ägidius, einer 
der ersten Brüder des hl. Franziskus, das Wort von der Buße: „Si exempla patrum 
nos praecedentium non habuissemus, forsitan in statu poenitentiae, in quo 
sumus, non essemus“, Überhaupt scheinen für ihn die Begriffe „poenitentiam 
agere“ und „religionem intrare“, die den beiden anderen ‚in peccato iacere“ und 
„in saeculo remanere“ entgegengesetzt sind, sehr eng zusammenzuliegen". Spricht 
er doch von den Ordensleuten schlechthin als der „omnis gens poenitentiae“'s. Wie 
sehr auch er das Leben in Buße unter dem Zeichen des Gehorsams sieht, beweist 
sein Wort: Wie das Lasttier ,,per viam non recte vadit sine virga correctionis; sic 
est de eorpore poenitentis“. Um auf dem Wege Gottes zu bleiben, bedarf der Bü- 
ßende der Zurechtweisung. Hat er aber den Geist der Buße, dann ist es ihm leicht 
und süß, die Gebote Gottes zu beobachten". In beiden Sprüchen bringt sich die Vor- 


' Diese Deutung wird noch verstärkt durch den Hinweis „cum benedictione Dei‘, der 
immer eine Gehorsamsbindung an Gott zum Ausdruck bringt; vgl. K. Eßer, Gehorsam und 
Freiheit; in: WissWeish 13 (1950) 146. 

1# Damit dürfte sich die Selbstbezeichnung der ersten Brüder als „viri poenitentiales 
de civitate Assisii oriundi“, die in der Legenda trium sociorum ($ 37) überliefert ist, auch 
von hier aus als echtes Traditionsgut erweisen; vgl. oben Kapitel II, Teil 3; FranzStud 42 
(1960), 116 f. 

14 Regula s. Clarae, VI, 1; Testamentum s. Clarae 7. — Auch hier führte also das Leben 
in Buße zu einem Leben mit Ordenscharakter! j 

15 Regula s. Clarae VI, 2; Testamentum s. Clarae 8. 

! Verba aurea, XXV; für ihn ist offensichtlich Ordensstand gleich Bußstand. 

" Verba aurea, XIX; vgl. auch App. V. — Es ist also der gleiche Gedankengang, wie 
er bei Franziskus in seinem Testament zum Ausdruck kommt (Kap. 1). 

18 Verba aurea, App. II. 

19 Verba aurea, IX; und App. V. 
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- stellung des Bußlebens als Ordensleben zum Ausdruck. Sie sind sicher auch Geist 
vom Geiste des hl. Franziskus. | | 

In der ersten Lebensbeschreibung des hl. Franziskus begegnet uns das Wort 
` „poenitentia“ nur im Zusammenhang mit der Bußpredigt des Heiligen und seiner Ge- 
fährten. Aber auch hier erscheint diese Mahnung zur Buße im engsten Zusammen- 
hang mit der Verkündigung der Herrschaft Gottes, zu der sich der Mensch bekeh- 
ren muß”. Wie sehr Celano die Buße als Bekehrung zu Gott ansieht, zeigt 
seine Formulierung, Franziskus habe nach Syrien fahren wollen „ad praedicandam 
fidem christianam et poenitentiam Saracenis et caeteris infidelibus“. — In diesem 
Sinne braucht auch Jordan von Giano das Wort, wenn er von Franziskus schreibt: 
„Afflatus Spiritu Sancto in habitu eremitico modum poenitentiae est aggressus", 
und dann fortfährt: „Et quia de modo conversionis eius satis in Legenda 
declaratur, hic supersedemus^ (n.1). Im übrigen spricht er von der „Buße“ eben- 
falls im Zusammenhang mit der Predigt der Brüder (n. 23 u.a.). Die Hinwendung 
zur Buße erscheint auch bei ihm als Voraussetzung des franziskanischen Ordensle- 
bens: „Ad fratrum vero praedicationem et exemplum multi ad poenitentiam 
compuncti se ordini reddiderunt* (n. 35). 

Aus diesen Aussagen der primären Quellen ergibt sich mit aller Deutlichkeit, 
daß für Franziskus das „facere poenitentiam“ im Sinne der evangelischen Buße der 
. von Gott geschenkte Anfang seines neuen Lebens war, daß er diese Grundhaltung bei 
seinen Nachfolgern voraussetzte und für alle Zukunft gewahrt wissen wollte. Mit 
diesem Ansatz seines Gott zugewandten Lebens stand Franziskus sehr lebendig in der 
Bufbewegung seiner Zeit und war gewissermaßen deren Hóhepunkt?. Es ging ihm 
wirklich um die ganze Hinwendung zu Gott im restlosen, sich selbst überschreiten- 
den Gehorsam des Menschen. In diesem Sinne wurde das „facere poenitentiam“ für 
ihn der Weg zum Reiche Gottes, das er dann allen Menschen verkünden wollte. 


Abschließend sei noch darauf hingewiesen, daß bei den zeitgenössischen Zeug- 
nissea der Vorgang, den Franziskus mit ,facere poenitentiam* umschreibt, dem 
biblischen Wort „Metanoia“ ebenso entsprechend mit „conversio ad Deum“ wieder- 
gegeben wird; diese Wandlung im Ausdruck ließ sich ja schon bei Thomas von 
Celano und Jordan von Giano beobachten? und hat wohl ihren Grund darin, 
daf man Franziskus und die Minderbrüder gegen die immer zahlreicher werdenden 
„fratres de poenitentia“ der sogenannten Dritten Orden abgrenzen wollte. Am: In- 
halt des Begriffes änderte sich dabei nichts“. „Bußetun“ bleibt der Zentralbegriff 


2 Vg]. 1 Celano 22, 23, 29, 36 und 56. 

?t 1 Celano 55. — Die Bußpredigt der Brüder wird in einem späteren Zusammenhang 
zur Sprache kommen. 

22 Vgl. Eßer, Die religiösen Bewegungen des Hochmittelalters und Franziskus von 
Assisi, 297. 

235 Vgl. oben Anm. 20 und die dafür typische Aussage: „sicque mutatione dexterae ex- 
celsi, subito in virum alterum conversus est, et ad mercandum regnum caelorum, spretis 
huius mundi deliciis . ..* (Leg. chori 2). 

^! Vgl. die Aussage eines vor 1250 entstandenen Breviers, das die „conversio ad Deum* 
des Heiligen beschreibt und dabei ganz im Sinne seines Selbstzeugnisses im Testament 


21. Franz, Studien, 43. Jahrg., Heft 4 
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für der. Anfang eines wirklich christlichen Lebens, in dem es um einen echten Bruch 1 
mit der „Welt“ und um die ganze Hinwendung zu Gott geht. Von der stets neuen | 
Notwendigkeit dieses „Anfangens“, des „poenitentiam facere“ war Franziskus aber 
so überzeugt, daß er gegen Ende seines Lebens noch zu den Brüdern sagte: „Ineipia- 
mus, fratres, servire Domino Deo, quia hucusque vix vel parum in nullo profe- 
cimus“, Diesem Wollen verlieh er dann in seinem Testament noch einmal gültigen 
Ausdruck. 

Wenn der Mensch so Buße tut, hat er also mit allem zu brechen, was ihm, sei- 
nem eigenen Ich, angenehm ist; er hat auch mit dieser Welt zu brechen, soweit sie 
ihm auf dem Wege des Herrn hinderlich ist. Der poenitens handelt nicht mehr 
aus Eigenem, sondern ist der gehorsame Knecht Gottes. In dieser Buße geht es also 
um die Bekehrung zu einem ganzen Christsein. Nicht zufällig erscheint als wichtigste 
Frucht des Bußlebens der liebende Dienst an den Mitmenschen, besonders an sol- 
chen, um die sich keiner kümmert, an den Aussätzigen. Nicht zufällig führt aber 
auch der Weg dieser Büßenden in Orden oder ordensähnliche Verbände, die für 
den mittelalterlichen Menschen ganz selbstverständlich Lebensformen des ganzen 
Christseins sind. 

Sowohl bei Franziskus, wie bei seiner großen Schülerin Klara, war aber das 
Leben in Buße nicht auf dem Willen des Einzelchristen gegründet, es war nicht 
Eigenleistung des Menschen, sondern Gabe und Gnade des schenkenden Gottes, der 
zu diesem Leben ruft und es ermöglicht. Der Gehorsam ist also die Antwort des Men- 
schen auf Gottes Ruf zu diesem Leben. Die Büßenden sind Menschen unter der Herr- 
schaft Gottes, im Reiche Gottes'*. 


2. ,vivere secundum formam sancti Evangelii* 


Nachdem Franziskus durch Gottes Gnade das Leben in Buße angefangen hatte, 
war er der gehorsame „Knecht Gottes“, der in allem den Willen seines Herrn zu 
tun bereit war. Die entscheidende Offenbarung des Willens Gottes für Franziskus 
war aber der Ruf zu einem Leben nach der Form des heiligen Evangeliums’. Im Ge- 


(Kap. 1) darlegt: „Subito enim in alterum virum conversus est et ad ea quae consueverat 
gaudere nequibat; nam et cetera, quae ipsum delectaverant pridem, sibi modo taedium in- 
gerebant" (Test min 35f.) — Ebenso schreibt Jakobus de Voragine in seiner ersten 
Franziskuspredigt: „Ex tunc autem amor terrenorum sibi viluit et in amore Dei totus ex- 
arsit^ (a.a. O. 104); vgl. auch sermo IV, a. a. O. 118. 

?5 1 Celano 103. — Auch hier fügt der Biograph, wiederum im Sinne von Testamentum 
(Kap. 1) hinzu, daß er von neuem zum Dienst an den Aussätzigen zurückkehren wollte. 

? Vgl. S. Verhey OFM, Der Mensch unter der Herrschaft Gottes. Versuch einer 
Theologie des Menschen nach dem hl. Franziskus von Assisi, Düsseldorf 1960; vor allem 
68—75, 77—80. 

1 Es wäre einer eigenen Untersuchung wert, festzustellen, welch große Bedeutung 
die biblischen Aussagen „servus Dei“ und „servire Deo‘ im christlichen Leben des hl. 
Franziskus haben. Die in ihnen zum Ausdruck kommende Gehorsamshaltung Gott gegen- 
über ist eben der wesentliche Bestandteil des Lebens in Buße, wie gerade das Testament 
des Heiligen eindringlich bezeugt. 

? Testamentum 4: „... ipse Altissimus revelavit mihi, quod deberem vivere secundum 
formam sancti evangelii (Analekten 37; opuscula 79). 
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horsam gegen diesen Ruf erhielt sein Bußleben die gefüllteste Entfaltung. Damit 
rückte Franziskus zu seiner Zeit in die Schar der ,,Bekenner des neuen evangelischen 


. Lebensernstes^, denen es um das Ziel „einer christlichen Lebensgestaltung im evan- 


geliengemäßen Sinne“ ging’. 

Schon Burkhard von Ursperg sah sehr klar den Zusammenhang der Min- 
derbrüder mit dieser apostolischen Erneuerungsbewegung des Hochmittelalters*, de- 
ren charakteristische Merkmale er präzis herausstellte, um dann darzutun, daß die 
Minderbrüder an deren Stelle (‚in loco illorum“) getreten seien (A). Noch stärker 
betont Jakob von Vitry die „vita apostolica“ oder „vita evangelica“ als das 
Grundanliegen des neuen Ordens. Er war ja, wie kaum ein anderer, in der Lage, dies 
festzustellen. Hatte er doch lebhafte Beziehungen zu einer ähnlichen Bewegung, die 
sich in den Niederlanden um die große Gestalt der Maria von Oignies kristalli- 
sierte‘. Er ist offensichtlich beglückt, in Italien eine verwandte Bewegung anzu- 
treffen; spricht er doch von ihr als dem „unum solatium“, das er dort gefunden 
habe (F). Sein erstes Urteil faßt er in den Satz zusammen: ,,Ipsi autem secundum 
formam primitivae ecclesiae vivunt, de quibus scriptum est: multitudinis credentium 
erat cor unum et anima una“ (Act 4, 32)*. Anfang 1220 schrieb er von Damiette aus: 
,Dieser Orden breitet sich deshalb in aller Welt aus, weil er ausdrücklich die Le- 


. bensform der ursprünglichen Kirche nachahmt und in allem lebt wie die Apostel* 


(G). Den Zusammenhang zwischen der evangelischen und apostolischen Lebensweise 
hob er in der Historia orientalis mit aller nur wünschenswerten Klarheit her- 
vor: „Sie schöpfen mit brennender Begier des Geistes wie Durstige aus dem Quell 
des Evangeliums, weil sie nicht nur die Gebote, sondern auch die Räte des Evan- 
geliums auf alle Weise zu erfüllen suchen, wobei sie in ausgeprägter Form das Leben 
der Apostel nachahmen/"7. — „Dies ist der heilige Orden der Minderbrüder, jene 


. Ordensgemeinschaft apostolischer Männer, die man nur bewundern und nachahmen 


kann“ (H). Im gleichen Sinne charakterisierte der Rhetor Buoncompagni die 
Grundhaltung des neuen Ordens: „Die Minderbrüder können in Wahrheit unter die 
Jünger des Herrn gerechnet werden“ (J). Rogerus von Wendover (t 1236) 
schrieb in seiner Chronik schon zum Jahre 1207 unnachahmlich kurz von den Min- 
derbrüdern: „de evangelio viventes“ und verdeutlichte diese Aussage dadurch, daß 
er eine Reihe der charakteristischen Züge ihres vom Evangelium geformten Lebens 


š Grundmann, Religiöse Bewegungen, 65 und 187; vgl. auch 127 ff. 

4 Vgl. auch L. Spátling OFM, De Apostolis, Pseudoapostolicis, Apostolinis; Mo- 
nachii 1947, 43ff.; 113 ff.; u. a. 

5 In einem Brief von 1216 (F) nennt er sie voll Ehrfurcht: „mater mea“ (Analekten 
95). — Zum Ganzen vgl. J. Greven, Die Anfänge der Beginen, 68ff. und 99 ff. 

$ Analekten 98. — In einem anderen Zusammenhang haben wir jedoch schon darauf 
hingewiesen, daß diese „Lebensform der Urkirche*, von der auch der spätere Celano spricht 
(3 Celano 1), im Denken und Wollen des hl. Franziskus selbst keine Rolle gespielt hat, 
obschon sie bei fast allen Erneuerungsbewegungen, auch in der damaligen Kirche, ein 
wiehtiges Anliegen war; vgl K. Eßer, Sancta Mater Ecclesia Romana. Die Kirchen- 
frómmigkeit des hl. Franziskus von Assisi; in: WissWeish 24 (1961) 22. 


? Vgl. auch oben Kap. II, Teil 6; FranzStud 42 (1960) 127. 
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"zusammenstelltes. Beide Chronisten aus dem Benediktinerorden berichten über Fran- | 


ziskus: „So ging er zur Verbreitung des Evangeliums barfuß einher und verschrieb 
sich dem apostolischen Leben“ (M). Noch später umschrieb dann Walter von 
"Gisburn dieses Wollen des hl. Franziskus auch für seine Brüder: „quos pater sanc- 
tus docuit evangelicam perfectionem implere“, und ebenso, wenn er die franziskani- 


sche Regel als „evangelica regula“ charakterisierte (N). — Dieses Wollen der Min- . 


derbrüder wird auch im ersten päpstlichen Schreiben für ihre Gemeinschaft lobend 
hervorgehoben: „und nach dem Beispiel der Apostel streuen sie den Samen des Wor- 
tes Gottes aus““. 


Im primären franziskanischen Schrifttum hat diese Zielsetzung des neuen Or- 
dens ebenso ihre entsprechende Bezeugung gefunden. Thomas von Celano weist, 
wenn auch oft in starker Rhetorik, nachdrücklich darauf hin”, am deutlichsten wohl 
bei folgender Aussage: „Summa eius intentio, praecipuum desiderium, supremum- 
que propositum eius erat, sanctum Evangelium in omnibus et per omnia observare ac 
perfecte omni vigilantia, omni studio, toto desiderio mentis, toto cordis fervore Do- 
mini nostri lesu Christi doctrinam sequi et vestigia. Recordabatur assidua medi- 
tatione verborum eius et sagacissima consideratione ipsius opera recolebat^!'t. Den 
engen Zusammenhang zwischen dieser evangelischen Lebenshaltung und dem apo- 
stolischen Leben macht er an anderer Stelle deutlich: ,, Nam cum doctrina evange- 
lica, etsi non particulariter, sed generaliter ubique multum per opera defecisset, 
missus est hic a Deo, ut universaliter per totum mundum Apostolorum exemplo per- 
hiberet testimonium veritati ... Quoniam in novissimo tempore novus evange- 
lista ... in toto terrarum orbe fluenta Evangelii pia irrigatione diffudit et viam 
Filii Dei atque doctrinam veritatis opere praedicavit“. Daß Franziskus in dieses 
Leben und in seine heilsgeschichtliche Sendung auch seine Brüder einwies, wird aus- 
drücklich bezeugt: Franziskus lehrte seine Brüder „evangelicam sequi perfectio- 
nem“. Mit Bewunderung spricht der Biograph darum von diesen Brüdern als den 
„novi Christi discipuli". — In diesem Zusammenhang ist auch das Zeugnis des Br. 


8 Testimonia minora, 31 Anm. 2. 

° „Cum dilecti filii (11.6. 1218); I, 2b. 

10.1 Celano 7: ,... necessario erat omnino vocatio evangelica in eo explenda, qui 
Evangelii erat minister in fide et veritate futurus‘‘; 1 Celano 22: „non enim fuerat Evangelii 
surdus auditor; 1 Celano 24: „perfectioris viae titulum apprehendens sancti Evangelii 
consilium adimplevit; 1 Celano 29: die Aussendung der ersten Brüder zur apostolischen 
Wanderpredigt, wo Zug um Zug die Erfüllung des evangelischen Berichtes nachgezeichnet 
wird; 1 Celano 32: „sancti Evangelii praecipue sermonibus utens‘“; 1 Celano 51: „ad praedi- 
candum Evangelium Dei“, ... „propter observantiam sancti Evangelii; 1 Celano 97: „Re- 
plebat omnem terram Evangelio Dei‘; vgl. auch ebd. 25 und 43, wenn es auch vielleicht 
doppelsinnige Aussagen sind. ; 

i 1 Celano 84, vgl. auch 1 Celano 88: Franziskus starb „expletis viginti annis ex 
quo perfectissime adhaesit Christo Apostolorum vitam et vestigia sequens“‘. 

? 1 Celano 89; in diesem Zusammenhang ist auch das Gebet zu Franziskus aufschluß- 
reich, in dem es heißt: „et in throno gloriae Apostolis sis insertus (1 Celano 118). 

13 Legenda chori 4; vgl. auch die Formula vitae sororibus s. Clarae data: 
»... eligendo vivere secundum perfectionem sancti Evangelii (Analekten 35; Opuscula 75). 

4 1 Celano 34 und 38. — Vom Kardinal Hugolin sagt er, dieser sei Franziskus 
„tamquam Christi apostolo* in Ehrfurcht begegnet (1 Celano 101). 
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Elias zu nennen, der noch zu Lebzeiten des hl. Franziskus an die Minderbrüder von 
Valenciennes mahnend schrieb: „... ut sanctum evangelium Domini nostri lesu 
Christi .. . usque ad mortem pure et inviolabiliter et indefesse observetis'^*. Ebenso 
bezeugt der Verfasser des Martyrium quinque fratrum: „Hi ... sub doc- 
trina beati Francisci . . . ad imitanda salvatoris nostri vestigia eruditi . . .“ (207). 
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Dic Chronisten aus. dem Orden weisen auch zu wiederholten Malen auf dieses 
Grundanliegen hin. Jordan von Giano berichtet kurz, wie Franziskus zur evan- 
gelischen Lebensform kam, und nennt ihn deshalb ,imitator evangelicae pauperta- 
tis" und ,sedulus evangelii praedicator^ (2); er rühmt von ihm: „cum esset glo- 
riosus animo et nollet aliquem se praecellere in via Christi“ (10). Auch bezeugt 
er, daß sich Franziskus in Zweifelsfällen der minderbrüderlichen Lebensweise un- 
bedingt an das Evangelium gehalten habe (12). Von den Jüngern des Heiligen hat 
für ihn naturgemäß Cäsar von Speyer die größte Bedeutung. Von ihm weiß er be- 
wundernd zu sagen: „Hic adhuc saecularis existens magnus praedicator et evangeli- 
cae perfectionis imitator fuit“ (9). An anderer Stelle nennt er ihn „evangelii et pau- 
pertatis zelator maximus“ (31). Ihm, der „sacris litteris eruditus“ war, habe Fran- 
ziskus die Aufgabe anvertraut: „ut regulam, quam ipse simplicibus verbis conceperat, 
verbis evangelii adornaret^ (15). — Thomas von Eccleston berichtet, daß 

. Franziskus sich bei der Fassung des ersten Statutes nach der Bullierung der Regel 
„propter observantiam sancti evangelii“ nicht für absolute Strenge bezüglich der 
Speisevorschriften habe entschließen können (V, 25). Wie sehr die Zeitgenossen den 
apostolischen Charakter des neuen Ordens schätzten, den auch der Chronist bejaht, 
bezeugt die von ihm berichtete Episode, bei welcher der Erzbischof von Canterbury 
einen Minderbruder als „de ordine apostolorum“ bezeichnete (LI, 12). Im übrigen 
spricht er anerkennend von der Sorge der Provinzialminister, das evangelische Le- 
ben ihrer Brüder zu fördern. So bot Albert von Pisa „das Salz des Evangeliums“ Tag 
für Tag voller Weisheit den Brüdern dar. Der Chronist bemerkt dazu, daß dies un- 
gewöhnlich war; aber der Minister tat es in der Sorge um das vollendete Leben der 
Brüder (XVI, 79). Vom Minister Wilhelm von Nottingham wird berichtet, daß er 
„verba sancti Evangelii devotissime recolebat“, und, wie er selbst „in scripturis sanc- 
tis studiosissimus“ war, auch die Studenten in ihren biblischen Studien sehr förderte; 


15 Testimonia minora, 85. — Wenn Elias gerade dies den Brüdern so streng, mit fast 
feierlichen Worten einschürft, ehe er zum eigentlichen Gegenstand seines Briefes kommt, 
dann darf man wohl mit Recht annehmen, daß ihm die reine und unverletzliche Beobach- 
tung des in der Regel geforderten evangelischen Lebens für sich und seine Brüder Herzens- 
anliegen war. Offensichtlich fand auch er darin das wesentliche Anliegen des jungen Ordens 
ausgedrückt. — Verwunderlich ist, daß dieser Brief, der sich auch MGH 30, 294 findet, 
bei der Beurteilung des Bruders Elias so wenig berücksichtigt wird. 


16 Auch in der Legenda s. Clarae wird berichtet, daß Franziskus Klara und ihre 
Schwester Agnes „über den Weg des Herrn“ unterrichtet habe (26). — Das Motiv des 
Weges in der urfranziskanischen Spiritualität bedürfte einer besonderen Untersuchung, 
die wohl sehr aufschlußreich sein könnte; vgl. Eßer, Der Orden des hl. Franziskus, 24 ff.; 
über das „sequi vestigia Christi“ als praktische Ausformung des evangelischen Lebens; 
a. a. O..28, Anm. 19; überdies: Testamentum s. Clarae: 2, 21 und 22: Epistolae ad b. Agnetem 
1, 4. 
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deswegen ließ er Erklärungen zur Heiligen Schrift für den Orden abschreiben (XV, 
100). 

Während die bisherigen Zeugnisse, ob in oder außer dem Orden entstanden, 
mehr oder weniger das evangelische und apostolische Leben in eins sehen oder gar 
identifizieren, tritt im Schrifttum des hl. Franziskus selbst die „vita apostolica“ fast 
vollständig zurück. Zwar werden an einer Stelle auch die Apostel nebenbei als Vor- 
bilder für das arme Leben der Minderbrüder genannt", aber Franziskus spricht 
selbst doch mit Vorliebe und Ausschließlichkeit vom Leben nach dem Evangelium: 
„Haec est vita evangelii Iesu Christi“; „Teneamus ergo verba, vitam et doctrinam et 
sanctum eius Evangelium‘; „Regula et vita minorum fratrum haec est, scilicet Do- 
mini nostri Iesu Christi sanctum Evangelium observare . . .“; „Et secundum sanctum 
Evangelium ...“; ,. .. et sanctum Evangelium Domini nostri Iesu Christi, quod fir- 
miter promisimus, observemus‘°; „quod deberem vivere secundum formam sancti 
Evangelii“. Franziskus geht also über das Ideal des apostolischen Lebens, wie es die 
religióse Armutsbewegung seiner Zeit in starker Anlehnung an die Apostelgeschichte 
und dic Apostelbriefe aufgestellt hatte, hinaus? und rückte das Leben nach dem 
Evangelium selbst, das er auf eine besondere Offenbarung Gottes zurückführte, wie- 
der sehr zentral in die Mitte. Dabei wird man allerdings beachten müssen, daß 
seine Lebensform nach dem Evangelium neben den drei entscheidenden Schriftstel- 
len, die er mit seinen ersten Brüdern fand?, vom Bericht über die Aussendung der 
Apostel bei Lk 9, 1—6 ganz entscheidend beeinflußt ist”. Trotzdem wird man sagen 
dürfen, daß mit fortschreitender Entwicklung, wie vor allem seine Schriften aus- 
weisen, Franziskus sein ganzes Sein und Leben dem Evangelium gemäß gestalten 
wollte, und daß er diese „evangelische Daseinsgestaltung/?* auch von all denen er- 
wartete und forderte, die sich ihm in seiner Gemeinschaft anschlossen. 

Mit alledem ist etwas sehr Wichtiges, vielleicht das Entscheidende, über das 
ursprüngliche Wollen des hl. Franziskus ausgesagt. Es ging ihm primär nicht um 


" Regula non bullata 9 (Analekten 10; Opuscula 37). — Vgl. auch Admonitiones 1 
(a. a. O. 41; bzw. 5), wo sie als Vorbilder in einer Ermahnung zum Glauben an die Gegen- 
wart Christi in der Eucharistie erscheinen. 

'5 Regula non bullata; Prolog und 22 (a.a. OO. 1 und 22; bzw. 24 und 56). 

1 Regula bullata 1,3 und 12 (a.a. O. 29, 31 und 35; bzw. 63, 67 und 74). 

2 Testamentum 4 (a. a. O. 37; bzw. 79). — Im übrigen sei auf das Sachregister zu den 
Schriften in FranzQuellSchrift I, 247 (Evangelium) verwiesen. Hier wurden nur die für 
das Leben der Minderbrüder wichtigsten Stellen angeführt. 

?! Vgl. etwa die Aussagen des Jakob von Vitry (oben Anm. 6). 

? | Celano 24; 2 Celano 15; vgl. Regula non bullata 1 (a. a. O. 1; bzw. 25). l 

233 Vgl. 1 Celano 22. — Später noch sieht auch Bonaventura in diesem Schrift- 
text die „forma evangelica in vivendo“ (Leg. maior III, 1). — Allem Anschein nach hat 
Franziskus die ausdrückliche Korrektur, die der Herr selbst bei Lk 22,35ff. zu Lk 9, 1 ff. 
gemacht hat, nie beachtet. Das gleiche mag von der stillschweigenden Korrektur gelten, die 
beı Joh 12,6 zu Lk 9,3 sichtbar wird. Man wird wohl nie sicher ausmachen können, ob 
Franziskus diese Korrekturen nicht gekannt oder bewufit übersehen hat. Für die weitere 
Entwicklung des Ordens wäre die Zusammenschau aller diesbezüglichen Stellen des Evan- 
geliums sicher dienlicher gewesen. Hier zeigt sich wohl deutlich, daß die Zielstellung des 
Ordens zu sehr auf die Person des Heiligen und sein besonderes Charisma zugeschnitten 
war; vgl. Hefele, Die Bettelorden und das religiöse Volksleben, 50, 53 und 64. 

" W. Nigg, Vom Geheimnis der Mönche, Zürich und Stuttgart 1953, 269 und 287. 
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‚irgendeine äußere Tätigkeit, etwa im Dienste der Kirche, auch nicht vordringlich um 
die Verwirklichung dieser oder jener „Tugend“ als Grundhaltung des Ordens, und 
ebenso nicht um irgendwelche „Ideale“, sondern um ein Leben, und zwar um das i 
Leben nach der Form des hl. Evangeliums®, welches der Allerhöchste selbst ihm ge- 
offenbart und das zu leben ihm der Herr Papst bestätigt hatte”. Darum wundert es 
nicht, wenn in seinem Schrifttum der Begriff „vita“ eine derart zentrale, allerdings 
auch eine sehr vielschichtige, fast móchte man sagen, schillernde Bedeutung hat, der 
im einzelnen nachzugehen sehr aufschlußreich ist: 

Inhaltlich wird es in dem lapidaren Satz umschrieben, der sicher schon in der Ur- 
regel des Ordens gestanden hat und zeigt, wie umfassend der Begriff ist: „Haec est 
vita evangelii Iesu Christi.“ Die Lebensweise, die Lebensform, aber auch die Lebens- 
norm, die Regel der Brüder ist das Evangelium. Der Sinn ihres Lebens ist einfach 
der, die Frohbotschaft des Neuen Bundes zu leben”. In der Regula non bullata wird 
dieses Anliegen entfaltet, aber auch zugleich präzisiert: „Regula et vita istorum fra- 
trum'* haec est, scilicet vivere in obedientia, in castitate et sine proprio, et Domini 
nostri lesu Christi doctrinam et vestigia sequi“”. Das evangeliengemäße Leben ist 
also für Franziskus mehr als die Nachfolge der Apostel. Es ist ein Nachgehen des 
Weges Christi: „sequi vestigia eius“. Er orientiert sich weder am Leben der Apostel 
noch am Leben der Urgemeinde in Jerusalem, sondern an dem, was der Gottmensch 
Jesus Christus auf Erden lebte und tat. Christi Leben ist im letzten die Lebensform, 
in der Franziskus móglichst aufzugehen sucht. Dieses Leben will er im Auftrag Got- 
tes schlicht und einfach nachleben, ohne sich von irgendwem und irgendwoher darin 
irre machen zu lassen?! 


25 Dabei soll nicht geleugnet werden, daß Franziskus um die Bedeutung dieses Lebens 
seiner Brüderschaft für das innere Leben der Kirche gewußt habe, bzw. daß es die apostolische 
Predigttätigkeit in sich geschlossen hätte. Beides stand nur nicht im Vordergrund. Vgl. 
Eßer, Sancta Mater Ecclesia Romana, 15—21, wo gezeigt wird, wie Franziskus die äußere 
Tätigkeit mit dem ,,Leben* der Brüder in Einklang zu bringen suchte. 

26 Testamentum 4 (Analekten 37; Opuscula 79). Zu den mit diesen Selbstzeugnissen 
gegebenen Problemen vgl. Eßer, Das Testament, 160—166. 

^ Regula non bullata, Prolog (a. a. O. 1; bzw. 24). 

28 Dieser Ausdruck weist darauf hin, daß die angedeutete Präzisierung schon sehr 
früh gemacht wurde; vgl. Kap. II, Teil 3, FranzStud 42, (1960), 116. 

2 Regula non bullata 1 (a.a. O. 1; bzw. 25). Man achte auch hier auf das Motiv des 
Weges („sequi‘‘). — Noch genauer faßt die Regula bullata dieses Anliegen: „Regula et vita 
minorum fratrum haec est, scilicet Domini nostri Jesu Christi sanctum Evangelium ob- 
servare vivendo in obedientia, sine proprio et in castitate‘‘ (a.a. O. 29; bzw. 63). Hier ist 
der Satzteil aus der früheren Regel: scilicet ... sine proprio, et . . .“, der wie Casutt 
(Lebensform, 77) gezeigt hat, sehr wohl Einschub in den bestehenden Regeltext gewesen sein 
kann, fest mit dem ,sanctum Evangelium observare“ verwoben. Es bleibt aber die Frage, 
ob damit das ursprünglich weite Anliegen des hl. Franziskus nicht eine Verengung auf 
den damals üblich werdenden Ternar der drei evangelischen Räte (vgl. L. Hertling S.J., 
Die professio der Kleriker und die Entstehung der drei Gelübde; in: ZKathTh 56 [1936] 
170 ff.) erfahren hat. 

3? Vgl. das Kapitel: „Die Christusnachfolge des hl. Franziskus“ bei: Eßer, Der 
Orden des hl. Franziskus, 24—25. Dort finden sich auch weitere Quellennachweise. 

si Vgl. „Ultima voluntas“ für Klara (Analekten 35f.; Opuscula 76), sowie den Exkurs: 
„Der Weg der Einfachheit“ in: FranzQuellSchrift I, 206—208. 
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Um dieses „Leben“ geht es in der Nachfolge des hl. Franziskus: „Si quis divina 
inspiratione voluerit accipere hanc vitam et venerit ad fratres nostros, benigne 
recipiatur ab eis. Quodsi fuerit firmus accipere vitam nostram ... fratres 

. suo ministro, quam citius possunt, eum repraesentant“. Wer also auf Gottes 
Eingebung hin die Lebensweise und Lebensart des hl. Franziskus und seiner Brüder 
zu übernehmen bereit ist, kann ihrer Gemeinschaft beigesellt werden. Erste Aufgabe 
des Ministers ist es dann, dem Kandidaten „vitae nostrae tenorem“, das Grund- 
anliegen, die Kernpunkte dieses zu übernehmenden Lebens sorgfültig auseinander- 
zulegen, wie es im gleichen Kapitel der früheren Regel heißt. — Im nächsten Ka- 
pitel derselben Regel wird festgestellt, daß die Brüder „secundum hanc vitam“ 
außerhalb der großen Fastenzeiten nur an Freitagen zu fasten verpflichtet sind; — 
dabei wird als Ergänzung hinzugefügt, daß sie aber „secundum Evangelium“ von 
allen Speisen essen dürfen, die ihnen vorgesetzt werden (vgl. Lk 10,8). „Secundum 
hanc vitam“ ist also eine Gegebenheit, die immer dem „secundum Evangelium“ un- 
terworfen bleibt**. In diesem Falle hat „vita“ schon spürbar die Bedeutung einer nor- 
mierenden Richtschnur, also den Sinn einer „Regel“. Das kommt im Schlußkapitel 
dieser Regel ganz deutlich zum Ausdruck: ,,quae in ista vita ad salvationem animae 
nostrae scripta sunt^ . . . „ut ex his, quae in ista vita scripta sunt, nullus minuat vel 
in ips scriptum aliquod desuper addat, nec aliam regulam fratres habeant '**. „Le- 

ben“ heißt für Franziskus also offensichtlich auch, sich nach einer fest umrissenen 
Regel als Lebensordnung verhalten. — Wieder ein anderer Sinngehalt von „vita“ 
wird an einer weiteren Stelle dieser Regel sichtbar: „Et nullus in vita ista vocetur 
prior; sed generaliter omnes vocentur fratres minores“. Man möchte hier schon 
übersetzen: ,in dieser Lebensgemeinschaft*. Jedenfalls klingt in dem schlichten 
„vita“ auch die Bedeutung von „Orden“ mit, der dann durch den Nachsatz sehr 
deutlich charakterisiert wird. — Um den „frater minor“ geht es auch in einer an- 
deren Bestimmung: ,,Alia autem servitia, quae non sunt contraria vitae nostrae, 
possunt fratres facere cum benedictione Dei'/?*; „dem Geiste unserer Lebensform 


3# Regula non bullata 2. — Die Regula bullata hält daran fest: „Si qui voluerint hanc 
vitam accipere ...“ (Kap.2) und noch im Testament des Heiligen heißt es: „Et illi qui 
veniebant ad recipiendam vitam ...“ (Kap.4); Analekten 2, 30 und 37; Opuscula 25f, 
64 und 79. 

33 Regula non bullata 3 (Analekten 4; Opuscula 29). — Gerade diese fundamentale 
Unterordnung oder, vielleicht besser gesagt, bedingungslose Einordnung des franziskanischen 
Lebens in das Evangelium wird man nie stark genug beachten können. Diese Sicht hätte 
manche Streitigkeiten um den Buchstaben der Regel in der Ordensgeschichte gegenstands- 
los gemacht. 

” Regula non bullata 24 (a.a.O. 26; bezw. 62). — Gerade diese Sätze der früheren 
Regel verraten in ihrer Diktion, wie ein Vergleich mit Testamentum, Kap. 12 (a.a. O. 39; 
bzw. 82) deutlich zeigt, die Urheberschaft des hl. Franziskus und erhärten zur Genüge, daß 
es Franziskus nicht nur um eine pneumatische, sondern um eine fest geregelte und verfaßte 
Gemeinschaft ging. 

35 Regula non bullata 6 (a. a. O. 7; bzw. 32). 

3% Regula non bullata 8 (a.a. O. 9; bzw. 36). — Der volle Gehalt dieser Vorschrift 
ergibt sich erst bei einem Vergleich mit ähnlichen Aussagen in Kap. 7: „nec praesint in 
domibus, in quibus serviunt ... sed sint minores et subditi omnibus ...* ,... si non 
fuerit contra salutem animae suae et honeste poterunt operari . . .'* (a.a. O. 7; bzw. 33). 
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nicht zuwider“, wäre hier wohl die zutreffende Übersetzung. — Ein letzter Gehalt 


des Begriffes „vita“ wird in den Kapiteln der früheren Regel ablesbar, die über den 
Gehorsam in der Brüderschaft handeln. In ihnen fordert Franziskus von den Unter- 
gebenen, daß sie Gehorsam leisten in allem „quae spectant ad salutem animae et 
non sunt contraria vitae nostrae“. Sollte aber einer der Minister einem Bruder etwas 
befehlen „contra vitam nostram vel contra animam suam“, dann darf dieser Bru- 
der ihm nicht gehorchen?. Man geht wohl nicht fehl, wenn man „vita“ hier als 
»Lebensauffassung* oder, modern gesprochen, als ,,Lebenshaltung* versteht. Da aber 
„Vita“ in dieser weiten Fassung naturgemäß verschiedenen Deutungen Raum gibt, 
wurde der Ausdruck in der endgültigen Hegel durch das fest umrissene „regula“ 
erseizt: „contra animam suam et regulam nostram ^^*. — Die gleiche inhaltliche Be- 
deutung zeigt sich auch in der Vorschrift, daß sich die Brüder dessen in ihrer Ge- 
meinschaft besonders annehmen sollen, den sie „carnaliter et non spiritualiter ambu- 


l 


lare pro rectitudine vitae nostrae“ sehen”. 


Alle diese Sinndeutungen des einen, alles umgreifenden ‚vita“ sind aber nur 
differenzierte Ausdeutungen der einen „forma sancti Evangelii“, die das ganze Le- 
ben der Minderbrüder durchdringen und gestalten soll”. Darum stehen auch neben 
ihnen, wie gezeigt wurde, gleichbedeutend die Worte „salvatio animae“ oder „salus 
animae". Hier mag auch der Grund dafür liegen, daß Franziskus das Wort des 
Herrn: „Niemand, der die Hand an den Pflug legt und rückwärts schaut, ist tauglich 
für das Reich Gottes“ (Lk 9, 62) auf seinen Orden anwendet‘. Wo nämlich das 
Evangelium gelebt wird, da ist und verwirklicht sich immer mehr das Reich Gottes; 
da ist und verwirklicht sich, wie Jakob von Vitry und Thomas von Celano 
es ausdrücken, die „forma primitivae Ecclesiae“. Dieses Leben war aber nach dem 
Zeugnis der Zeitgenossen, der ersten franziskanischen Generation und vor allem nach 
dem vielfáltigen Selbstzeugnis des hl. Franziskus die wichtigste Grundlage und die 
entscheidende Zielsetzung, eben das christliche Leitbild der neuen Ordensgemein- 
schaft. Um sie ging es zunächst und vor allem. Aus ihr entfalteten sich dann wie aus 
einem fruchtbaren Samenkorn alle anderen Äußerungen des minderbrüderlichen 
Seins und Handelns. Dies ursprüngliche „Ideal“ des neuen Ordens faßt W. Nigg in 
der so zutreffenden Feststellung zusammen: Des hl. Franziskus ,jesusühnliche Le- 
bensweise war die lebendige Verpflichtung, die für die Brüder Beispiel und Gesetz 
war“. i 


All das ist in Kap.8 in dem einen Wort zusammengefaßt: „servitia, quae non sunt con- 
traria vitae nostrae“; vgl. K. Eßer, Die Handarbeit in der Frühgeschichte des Minder- 
brüderordens: in FranzStud 40 (1958) 147 f. 

*7 Regula non bullata 4 (Analekten 4f.; Opuscula 29 f.). 

3 Regula bullata 10 (a.a. O. 34; bzw. 72); vgl. Eer, Bindung zur Freiheit, 162 f. 

3? Regula non bullata 4 (a. a. O. 5; bzw. 30). 

19 In diesem Sinne beginnt die Regula bullata auch präzis mit dem alles zusammen- 
fassenden Satz: „Regula et vita minorum fratrum est, scilicet Domini nostri Iesu Christi 
sanctum Evangelium observare .. .‘“ (a. a. O. 29; bzw. 63). 

41 Beide Regeln, Kap. 2 (a. a. O. 3 bzw. 30; 27 bzw. 65). 

42 Vom Geheimnis der Mönche, 268. 
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Daß dem auch nach der Intention des hl. Franziskus so war, ergibt sich mit aller 
nur wünschenswerten Klarheit aus der endgültigen Regel des Ordens selbst. In ihr 
wird der Akt der Profeß, der das Probejahr abschließt und durch den sich der No- 
vize endgültig dem Orden eingliedert, inhaltlich mit den bezeichnenden Worten um- 
schrieben: „promittentes vitam istam et regulam observare", bzw.: „sanctum 
Evangelium Domini nostri Iesu Christi, quod firmiter promisimus, observe- 
mus“, Der Minderbruder verpflichtet sich in seiner Profeß also zu diesem Leben 
nach dem Evangelium, das allein seinem Leben die Form, die Zielstrebigkeit und die 
Vollendung geben soll. In dieses evangeliengemäße Leben sollen alle Einzelheiten 
seines Lebens eingebettet sein. In seinem Lichte sollen sie gesehen werden. Von die- 
sem Ansatz her müssen also auch heute noch alle „Ideale“ des hl. Franziskus und 
seiner Brüdergemeinschaft gesehen und dargestellt werden, will man sich vor Ein- 
seitigkeiten hüten. 


Wie richtig diese Aussage ist, zeigen wiederum treffende Bemerkungen des 
Thomas von Celano über das Verhältnis der Brüder zum Leben des hl. Franzis- 
kus. Weil Franziskus ,sich selbst in der Tat das vertraut gemacht hatte, was er in 
Worten anderen anriet*, wuchsen in seinem Einflußbereich die ‚novi Christi disci- 
puli“; ein Wort, das an begeisterter Kühnheit dem ,,novus evangelista“ nicht nach- 
steht! In dessen Schule lernten die Jünger, den evangelischen Geist rein in sich auf- 
zunchmen®, indem sie „dem Heiligen Gottes“ in allem folgten“ als Schüler dieses 
gütigen Lehrers”. So übernahmen sie die ,,vita secundum formam sancti Evangelii“, 
die in der Kirche lebendig zu halten das besondere Charisma des hl. Franziskus war. 
Dieses Charisma wurde aber durch ihn zum Gestaltprinzip, sowie zur ersten und hóch- 
sten Aufgabe der ganzen franziskanischen Bewegung. Niemand hatte das tiefer er- 
faßt und gültiger dargestellt als die hl. Klara, wenn sie rückblickend auf ihr Leben 
schrieb: „Factus est nobis Filius Dei via, quam verbo et exemplo ostendit et 
docuit nos beatus Pater noster Franciscus, verus amator et imitator ipsius /^**. 


Nach dem Wort des Herrn: „Wenn du vollkommen sein willst, gehe hin und 
verkaufe deinen Besitz, gib ihn den Armen und du wirst einen Schatz im Himmel 
haben. Dann komm und folge mir* (Mt 19, 21) liegt für die Minderbrüder der An- 
fang eines Lebens nach dem Evangelium im vollstándigen Verzicht auf die 
irdischen Güter. Erst wenn dieser vollzogen ist, kann das neue Leben für sie 
beginnen“. Nicht zufällig steht das genannte Herrenwort unter den Schrifttexten, die 
für Franziskus entscheidend waren, mit denen er deshalb auch die frühere Regel 


55 Regula bullata 2 und 12 (Analekten 30 und 35; Opuscula 64 und 74). 

4 1 Celano 34, 36 und 38. 

1 Celano 30. — Er spricht hier ausdrücklich von „schola“! 

„secuti sunt sanctum Dei‘ (1 Celano 31). 

í „fratres, pii magistri discipuli (1 Celano 45). 

38 Testamentum s. Clarae, 2. 

Regula non bullata 2; Regula bullata 2; Testamentum 4 (Analekten 2f., 30 und 37; 
Opuscula 26f., 64f. und 79). — Auf das Zeugnis der Zeitgenossen brauchen wir hier nicht 
gesondert mehr einzugehen; ihre diesbezüglichen Aussagen wurden schon in anderem Zu- 
sammenhang besprochen; vgl. Kap. 2, Teil 1; FranzStud 42 (1960) 106 f. 
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begann’, So stand am Anfang dieses neuen Lebens für alle, die es übernahmen, eine 
solche Verzichtleistung*'t. Franziskus war dabei sehr besorgt, daß wirklich der Wille 
des Herrn geschehe; deshalb verbietet er seinen Brüdern streng, sich in diese An- 
gelegenheit einzumischen. Auch darf der Kandidat nicht zugunsten der Brüderge- 
meinschaft auf seinen Besitz verzichten. Er soll wirklich dem Worte des Evange- 
liums gemäß alles den Armen geben. „Wenn die Brüder jedoch an anderen Dingen 
Mangel leiden, dann können sie — Geld ausgenommen — mit Rücksicht auf die 
augenblickliche Not etwas annehmen, wie andere Arme‘. Am Anfang des evange- 
lischen Lebens der Minderbrüder stand also die ganz konkrete Verwirklichung eines 
Rates, dessen Beobachtung im Evangelium selbst als nicht leicht hingestellt wird. In 
seiner Durchführung wurde also der Wille zur „forma sancti Evangelii“ am nach- 
haltigsten geprüft. In ihr hatte sich der Gehorsam gegen die „divina inspiratio", 
diese unabdingbare Grundlage des evangelischen Bußlebens, erstmalig und gleich- 
sam ein für allemal zu bewähren. So wird sie geradezu zum Fundament eines Lebens 
nach der Form des heiligen Evangeliums. 


3. Die apostolische Predigttätigkeit 


Im franziskanischen „Leben nach der Form des hl. Evangeliums“ stand, eng damit 
verbunden, von Anfang an die Apostolische Predigttátigkeit. Während Burkhard 
von Ursperg nur die apostolische Lebensweise der Minderbrüder beschreibt, 
ohne der Predigttätigkeit zu gedenken, gibt Jakob von Vitry schon 1216 klar 
darüber Auskunft: „Diese sind um weltliche Dinge in keiner Weise besorgt, son- 
dern bemühen sich alle Tage mit brennendem Verlangen und unermüdlichem Eifer 
darum, die Seelen, die verloren gehen, von den Eitelkeiten der Welt zurückzuziehen 
und mit sich fortzuführen.“ Da nach seiner Ansicht damals die berufenen Prediger 
ihr Amt vernachlässigten, sah er in den Brüdern ein Gottesgeschenk, geeignet, viele 
Seeleu zu retten (F)?. In seiner „Historia orientalis weiß er noch Genaueres über 
die Aufgabe „dieses Ordens von Predigern* zu berichten: „Der höchste Obere. 


5? Regula non bullata 1 (a. a. O. 1f. bzw. 25). 

5 Vgl. für Bernhard von Quintavalle: 1 Celano 24 (,... sancti Evangelii consilium 
adimplevit); für Agidius: Vita 1—2; für Klara: Vita 13, vgl. auch Regula s. Clarae II, 
4f. (Privilegium paupertatis 1); für Antonius: Legenda Assidua 5; auch die beiden Chro- 
nisten aus dem Orden bringen dafür beredte Beispiele. , 

52 Regula non bullata 2; vgl. Regula bullata 2 (Analekten 2 und 30; Opuscula 28 und 
64). Für diese besondere Art der Verzichtleistung bringt Jordan in seiner Chronik ein 
anschauliches Beispiel (n. 20). 

1 Allerdings berichtet Celano, daß die ersten zwölf Brüder, als sie von Rom zurück- 
kehrten, miteinander überlegt hátten, ,utrum inter homines conversari deberent, an ad 
loca solitaria se conferre‘‘. Franziskus habe sich jedoch entschlossen: ‚non sibi vivere soli, 
sed ei qui pro omnibus mortuus est, sciens se ad hoc missum, ut Deo animas lucraretur 
quas diabolus conabatur auferre* (1 Celano 35). Der Zug zur Einsamkeit ist also schon 
sehr früh vorhanden, wird aber vom Sendungsauftrag in die rechte Bahn gelenkt. 

? „Credo autem, quod in opprobrium praelatorum, qui quasi canes sunt muti non va- 
lentes latrare, Dominus per huiusmodi simplices et pauperes homines multas animas ante 
finem mundi vult salvare“ (Testimonia minora, 80). 
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schickt die anderen Brüder in die verschiedenen Teile der Welt, damit sie dort pre- 
digen und am Heile der Seelen arbeiten.“ Er weist dabei auch daraufhin, daß 
der Papst ihnen die Vollmacht gegeben habe, in allen Kirchen zu predigen, in die sie 
kämen, nur sollten sie aus Ehrfurcht die Zustimmung der Bischöfe einholen. „So 
‚wurden dann die Brüder zu zwei und zwei zum Predigen ausgesandt, gewissermaßen 
vor dem Angesicht des Herrn und vor seiner zweiten Ankunft‘. Er schränkt jedoch 
das Wirken der Brüder nicht allein auf ihre Predigt ein, sondern betont nachdrück- 
lich, daß sie auch durch ihr heiliges Leben die Menschen bekehren (H)‘. — Fast 
gleichzeitig stellte Papst Honorius III. den Minderbrüdern das. Zeugnis aus, 
daß sie nach dem Beispiel der Apostel überall „den Samen des Wortes Got- 
tes ausstreuen‘®. — Etwas später (15. 8. 1222) ist das Zeugnis des Thomas von 
Spalato (D) anzusetzen, der den hl. Franziskus in Bologna predigen hörte und über 
seine Predigtweise sagt: „nec tamen ipse modum praedicantis tenuit, sed quasi con- 
cionantis“. Bei ihm erfahren wir auch — ein seltenes Mal! — etwas über das Thema 
einer Predigt des Heiligen: „Angeli, homines, daemones; de his tribus spiritibus 
rationalibus ita bene et discrete proposuit, ut multis literatis, qui aderant, fieret 
admirationi non modicae sermo hominis idiotae**. Man darf diesen Ausführungen 
wohl entnehmen, daß Franziskus sehr eindrucksvoll, aber nicht nach der schulmä- 
Bigen Methode predigte. 

Der franziskanischen Predigttätigkeit gewähren die Benediktinerchroni- 
stet von St. Alban beachtlichen Raum. Rogerus schreibt schon zum Jahre 1207 
bei der ersten Erwähnung der Minderbrüder: An den Sonn- und Festtagen verlassen 
diese „Prediger, die Minores genannt werden“, „ihre Behausungen, um in den 
Pfarrkirchen das Evangelium des Wortes zu verkünden“’. Übereinstimmend ist sein 
und des Matthäus Paris Bericht über Franziskus: „Vitam apostolicam amplectens“ 
habe er an Sonn- und Festtagen in den Pfarrkirchen und bei anderen Zusammen- 
künften der Gläubigen das „officium praedicationis“ erfüllt. Seine Predigt habe sich 
dem Herzen der Zuhörer um so wirksamer eingeprägt, weil er ihnen zugleich das 
Beispiel eines heiligen, abgetóteten Lebens geboten habe. Sie rühmen dem Heiligen 


è? a.a. O. 81. — Jakob hatte selbst von Honorius III. eine ähnliche Erlaubnis erhalten: 
„Et inter alia ab ipso obtinui, quod tam in partibus orientalibus quam oceidentalibus, ubi- 
cumque vellem, verbum Dei praedicarem auctoritate eius“ (F: Analekten 96f.). 
Er erhielt diese Vollmacht allerdings nach seiner Weihe zum Bischof. 

* „Non solum autem praedicatione, sed et exemplo vitae sanctae et conversationis 
perfectae, multos non solum inferioris ordinis homines, sed generosos et nobiles ad mundi 
contemptum invitant“ (Testimonia minora, 82). . 

5 „Cum dilecti filii“ (11. 6. 1218); I, 2b. 

° Über die Problematik der urfranziskanischen Predigtweise kann hier nicht aus- 
führlicher gehandelt werden, da in den hier zu befragenden Quellen zwar sehr deutlich 
bezeugt wird, daß die Minderbrüder gepredigt haben, aber nur wenig darüber gesagt ist, 
wie und worüber sie predigten. Darüber stellte H. Felder OFMCap, Geschichte der 
wissenschaftlichen Studien im Franziskanerorden bis um die Mitte des 13. Jahrhunderts, 
Freiburg i. Br. 1904, 33f. genauere Untersuchungen an. Da er dabei Widerspruch erfuhr, 


setzte er sich mit seinen Gegnern auseinander in seinem Buche: Die Ideale des hl. Franzis- 


kus von Assisi, 398 ff.; besonders 401, Anm. 5. 
1 Testimonia minora, 31 Anm. 2. 
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nach, daß er in ganz Italien, bei den übrigen Nationen, besonders aber in der Stadt 
Rom dem Predigtamte sich mit Hingabe gewidmet habe. Wie Jakob von Vitry, so 
weisen auch sie besonders darauf hin, daß Innozenz III. dem hl. Franziskus „per 
privilegium romanae Ecclesiae officium praedicationis“ bestätigt habe. Von den Min- 
derbrüdern aber berichten sie, daß sie zu zehn oder zu sieben auszogen, um in Städ- 
ten und Dórfern, auf Hófen oder in Pfarrkirchen das Wort des Lebens zu verkünden, 
und so den Scharen der Landleute den Weg der Tugenden wiesen. Anerkennend 
fügen sie hinzu, daß die Brüder als Prediger dem Herrn reiche Frucht eingebracht 
hätten (M). — Ebenso stellt der monastische Verfasser des Chronicon Norman- 
uiae fest, daß die Minderbrüder, wie auch die Dominikaner, wegen ihres neuen Le- 
bens von Kirche und Volk mit großer Freude aufgenommen wurden und überall an- 
fingen, den Namen Christi zu predigen (L). 

Vereinzelt finden sich auch Berichte, daß diese Tätigkeit auf Schwierigkeiten 
gestoßen sei, sei es, daß der Prediger vom Volke abgelehnt wurde, wie Franziskus in 
Rom (M), sei es, daß die ordentlichen Träger des Predigtamtes in der Kirche nicht 
damit einverstanden waren. Von letzterem bringt Stephanus de Borbone O. P. (- 1261) 
- einen charakteristischen Bericht, den er „a quodam fratre nostro sacerdote“ erfahren 
hatte: Auf einer Versammlung hoher Prälaten sei bekannt geworden, daß Franziskus 
den Vögeln und Menschen gepredigt habe, obschon er nicht wissenschaftlich gebildet 
war. Sie wünschten nun zu hören, „quomodo praedicabat, qui praedicationem 
sibi usurpabat“. Franziskus habe vor der Predigt sein Psalterium geöffnet und 
über die Psalmstelle gepredigt, auf die sein Blick fiel. Im Anschluß daran habe er 
den hohen Herren ernst ihre Pflichten in der Kirche erläutert und sie sehr erbaut. 

Die von den Zeitgenossen so lückenlos bezeugte Predigttátigkeit der Minderbrü- 
der findet eine gleiche Bezeugung in den Schriften des hl. Franziskus. Beide Regeln 
für den Orden enthalten ein je eigenes Kapitel über die Prediger*. Allerdings geht 
aus beiden hervor, daß sicher von 1221 an die eigentliche Predigttätigkeit nicht mehr 
allen Brüdern zugestanden wurde, sondern nur mehr denen, die von ihren Oberen die 
Erlaubnis dazu erhielten. Während die frühere Regel nur fordert, daß die Ministri 
diese Erlaubnis nicht unüberlegt erteilen, kann nach der endgültigen Regel nur noch 
der Generalminister nach einem bestimmten Examen einem Bruder das „officium . 
praedicationis^ zugestehen. Dabei ist zu beachten, daß nur ein festzustellendes Wis- 
sen, nicht die kirchliche Weihe als Vorbedingung für die Predigttätigkeit angesehen 


wurde. 

8 A. a. O. 94—95. — Obschon der Bericht auch Zeichen ausmalender Legende hat, 
die wir hier nicht erwühnten, sind die hier angeführten Einzelheiten so charakteristisch für 
die Situation zu Lebzeiten des Heiligen, daf sie nicht einfach frei erfunden sein kónnen, 
zumaí nicht nach der Kanonisation des Heiligen. 

? Regula non bullata 17; Regula bullata 9 (Analekten 15f. und 33f.; Opuscula 46 ff. 
und 71) — Vgl. auch Eßer— Grau, Antwort der Liebe, 201ff., wo das Apostolat der 
Minderbrüder im Zusammenhang mit der franziskanischen Spiritualität dargestellt ist; 
ferner: Eßer, Sancta Mater Ecclesia Romana, 11; 14f.; 19f., wo dieses Apostolat in seiner 
Beziehung zur Kirche beschrieben wird. — Eine Fülle von Einzelheiten zu diesem Thema 
bietet H. Felder, Die Ideale des hl. Franziskus von Assisi, in den beiden diesbezüglichen 
Kapiteln: 360—390; 391—432. 
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Fast programmatisch beginnt das entsprechende Kapitel in der früheren Regel 
mit dem Satz: „Nullus fratrum praedicet contra formam et institutionem ecclesiae 
et nisi concessum sibi fuerit a ministro suo.“ In diesem Punkte, der so manche Kreise 
der damaligen apostolischen Lebensbewegung, vor allem im 12. Jahrhundert, in Wi- 
derspruch zur Kirche geführt hatte, und oft sogar, man denke dabei etwa an die 
Waldenser und die ursprünglichen Humiliaten, deren Trennung von der Kirche ver- 
ursachte, stellte sich also Franziskus restlos und ganz gehorsam auf den Standpunkt 
der Kirche! und wollte die ihm und seinen Brüdern gewährte Predigterlaubnis nur 
in Unterordnung unter die ordentlichen Tráger der kirchlichen Verkündigung aus- 
üben. Deshalb ordnet er auch in der endgültigen Regel seines Ordens klar und be- 
stimmt an: „Fratres non praedicent in episcopatu alicuius episcopi, cum ab eo illis 
fuerit contradictum*'', Daß diese Ein- und Unterordnung von ihm freiwillig und mit 
echter Hingabe vollzogen wurde, zeigt mit Eindringlichkeit sein Testament, in dem 
er bezeugte, daß er auch in den Pfarreien nicht ohne den Willen der zuständigen 
Priester predigen wollte. Deren Weihe stand ihm hóher als eine charismatische Be- 
gabung". Deshalb verwehrte er im gleichen Schriftstück seinen Brüdern, sich durch 
entsprechende Schutzbriefe des Apostolischen Stuhles die freie Predigttätigkeit zu 
sichern”. 

Das ,,Predigen* war jedoch dem franziskanischen Leben so stark eingewurzelt, 
daß Franziskus jene Brüder, denen das Predigtamt nicht zugestanden werden 
konnte, auf eine andere Art verweist: „Omnes tamen fratres operibus praedi- 
cent“; zu dieser wichtigen Apostolatssendung gibt er ihnen und den eigentlichen 
Predigern geisterfüllte Mahnungen, die fast das ganze Regelkapitel ausfüllen und in 
einer für das christliche Leitbild des hl. Franziskus typischen Aufforderung ausklin- 
gen: „Und wenn wir sehen oder hören, daß Menschen Böses reden oder tun, oder 
Gott lästern, dann wollen wir Gutes sagen und Gutes tun und Gott loben, der ge- 
priesen ist von Ewigkeit zu Ewigkeit. Amen“. Damit wies Franziskus seinen Brüdern 


Vgl. Eßer, Die religiösen Bewegungen, 292ff. und 304 f. 

1t Regula bullata 9 (Analekten 33; Opuscula 71). — Von hier aus wirkt naturgemäß 
schwach, wenn Jakob von Vitry schreibt, die Brüder sollten vorher ‚job reverentiam‘* 
die Erlaubnis der Bischöfe einholen (H). Vielleicht redet er dabei in eigenem Interesse, weil 
ja sein eigenes Predigtprivileg (vgl. oben Anm. 3) auch eine beachtenswerte Ausnahme war, 
die er nicht durch eine anderweitige Praxis bei den Minderbrüdern gefährdet wissen wollte. 
— Im übrigen bestätigen seine Angaben über die franziskanische Predigttätigkeit Zug um 
Zug das Bild, das sich aus den Schriften des hl. Franziskus gewinnen läßt, wenn man von 
einer kleinen Einzelheit absieht: Franziskus setzte die ihm und den Brüdern vom Papste 
gegebene „auctoritas praedicandi“ (H), das „privilegium romanae Ecclesiae (M) voraus, 
beruft sich aber an keiner Stelle seiner Schriften ausdrücklich darauf. Er wollte wohl den 
Unmut der Bischöfe (vgl. den Text zu Anm. 8: „qui praedicationem sibi usurpabat'*) nicht 
unnötig verschärfen: vgl. Legenda Monacensis 52 (AnalFranc X, 708); 2 Celano 146 und 147 u.a. 

1? Testamentum 3: „Et sı haberem tantam sapientiam, quantam Salomon habuit, et in- 
venirem pauperculos sacerdotes huius saeculi, in parochiis, quibus morantur, nolo prae- 
dicare ultra voluntatem ipsorum** (Analekten 36; Opuscula 78). 

55 Testamentum 8 (a. a. O. 38; bzw. 80). 

^ Regula non bullata 17 (a.a. O. 16—17; bzw. 46—48); vgl. auch Epistola ad ca- 
pitulum, Prol: ,quoniam ideo misit vos in universo mundo, ut verbo et opere detis 


testimonium voci eius ...^ (a.a.O. 58; bzw. 100); Ef er, Sancta Mater Ecclesia Ro- 
mana, 15ff. 
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einen Weg, überall und jederzeit das evangelisch-apostolische Leben in seiner Ganz- 
heit zu führen. Die zeitgenössischen Chronisten erkennen dementsprechend auch aus- 


- drücklich an, daß die Minderbrüder durch ihr beispielhaftes Leben aufbauend un- 


. ter den Menschen gewirkt haben (E, H, M)®. 


Als Wirkfeld wies Franziskus seinen Brüdern die ganze Welt an. So bekennen 
die fünf ersten Martyrerbrüder: „Discipuli sumus fratris Francisci, qui fratres suos. 
misit per mundum praedicare Christianis, Saracenis et Iudaeis. Nach dem Zeugnis. 
des Thomas von Celano tat er dies schon bei der Aussendung seiner ersten Brüder, 
die er „per diversas partes orbis“ sandte, um den Menschen Frieden und Umkehr zu 
verkünden zur Vergebung der Sünden”. 


Daß sie in den christlichen Ländern diesen Auftrag mit Eifer erfüllten, zeigt mit 
schlichter Einfachheit schon die Vita beati fratris Aegidii. Kaum hatte Fran- 
ziskus sieben Brüder um sich, schickte er sie in die verschiedenen Provinzen, „damit 
sie das Volk ermahnen sollten, wie man unserem Schöpfer und Erlöser Lob darbrin- 
gen und fruchtbare Buße zeitigen könne“. Ägidius machte sich auf den Weg nach 
Spanien (3). Später zog er nach Süditalien. „Wenn er so durch die Welt zog, er- 
mahnte er Männer und Frauen, den Schöpfer des Himmels und der Erde zu fürchten 
und zu lieben, sowie Buße zu tun von ihren Sünden weg“ (4). Auch setzte er über 
das Meer, um im Heiligen Land Zeugnis für Christus zu geben (5). Nach seinen apo- 
stolischen Wanderfahrten widmete er sich dann in Einsiedeleien ganz dem kontem- 


plativen Leben (6ff.). 


Noch deutlicher zeichnet sich diese Tätigkeit in der ältesten Vita des hl. Anto- 
nius von Padua ab: Nachdem ihm von seinem Minister das Predigtamt übertragen 
worden war, sagt der Biograph: „ad evangelizandum Dei gloriam diu clausa ora 


15 Vgl. auch die neunte Lesung eines Breviers aus dem 13. Jahrhundert (ca. 1250), und 
den Sermo II de s. Francisco des Jakobus de Voragine: Testimonia minora 57, 
und 108. 

16 Martyrium quinque fratrum, 208. — Mit Recht stellte darum H. Hefele schon fest: 
„Die Bekehrung aller Länder und Völker gehörte zweifellos mit zu den ursprünglichen 
Idealen des Heiligen (Die Bettelorden und die Volksfrómmigkeit, 50). Franziskus war 
wirklich von einem universalen, missionarischen Geist beseelt (vgl. auch Jordan, Chronik 3 
und 17) und freute sich, wenn er diesen Geist „divina inspiratione* auch bei seinen Brü- 
dern fand. 

17 1 Celano 29. — Nach ihm sandte auch Innozenz III. die Brüder zu allen Menschen 
(33). Andere Aussagen, die das bekráftigen, finden sich: 1 Celano 36, 51, 65, 120, Legenda 
chori 5. Überall findet sich das Sendungsbewußtsein, das sich für die ganze Welt verant- 
wortlich weiß. — Im übrigen berichtet die erste Vita des Thomas von Celano mehr von der 
Predigttätigkeit des hl. Franziskus als von der seiner Brüder: ,.. . coepit omnibus poeni- 
tentiam praedicare verbo simplici sed corde magnifico aedificans audientes“ (23); ,,circuibat 

. annuntians regnum Dei, praedicans pacem, docens salutem et poenitentiam in remissio- 
nem peccatorum^ (36); ,quoties per mundum ambulans ad praedicandum Evangelium 
Dei“ (51); „ad evangelizandum regnum Dei sanctus Franciscus regiones longas et 
varias circuiret* (65; vgl. auch 69); „cum inter multa millia hominum verbum Dei prae- 
dicaret ..." (72; vgl. auch 77); „et viam filii Dei atque doctrinam veritatis opere praedi- 
cavit“ (89); vgl. auch die Zusammenfassung bei 1 Celano 97; ferner 73, 86, 89 und 120. 
Alle diese Aussagen zeigen überdies, daß es Franziskus in seiner vielfältigen Predigttätig- 
keit um die Grundgehalte der evangelischen Verkündigung ging. Das gleiche darf man wohl 
auch für die Predigttätigkeit der Minderbrüder als seiner Jünger annehmen; vgl. dazu 
auch die folgenden Darlegungen. 
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laxantur*. Antonius suchte seinem Auftrag derart gerecht zu werden, dafà der Bio- 
graph ihm, wie Thomas von Celano dem hl. Franziskus, das „nomen evangelistae“ - 
verleihi. Antonius durchzog Stüdte und Burgen, Dórfer und Landstriche, um allen das 
‚Wort zum Leben zu verkünden. Wegen seines großen Seeleneifers gönnte er sich 
kaum Ruhe‘. Dieser restlose Eifer des Heiligen erhielt von Seiten des Ordens die 
verdiente Anerkennung, als ihm der Generalminister auf dem Generalkapitel von 
1230 „generalem praedicationis libertatem“ verlieh, von der er zuerst in Padua Ge- 
brauch machte, wo er 1231 vierzigtägige Fastenpredigten hielt. Der Erfolg war so 
groß, daß viele Brüder und auch Weltpriester ihm bei der Spendung des Bußsakra- 
mentes helfen mußten". — Aber auch die beiden Chronisten aus dem Orden weisen 
zu wiederholten Malen auf die Predigttätigkeit der Brüder hin”. Ihre Angaben fügen 
sich erläuternd in das bisher gewonnene Bild ein. Besonders erwähnt sei die Tatsache, 
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daß die Predigt der Brüder nach Zeugnis der Chronisten alle Fragen des christlichen 
‚Lebens behandelte. 
Neben diese apostolische Tätigkeit in den christlichen Ländern trat schon sehr 
bald auch die eigentliche Missionstätigkeit bei den nicht christlichen Völkern, die 
einen neuen Abschnitt in der Missionsgeschichte der Kirche inaugurierte. Von ihr ist 
in den uns zur Verfügung stehenden Quellen des öfteren die Rede. Schon Jakob 
von Vitry berichtet, daß die Minderbrüder furchtlos zu den Sarazenen und anderen 
Menschen, die noch im Finstern lebten, gingen, um ihnen zu predigen; fügt aber hin- 
zu, daß die Sarazenen den Minderbrüdern „de Christi fide et evangelica doctrina 
praedicantes“ nur so lange gerne zuhörten, als sie nicht Mohammed offensichtlich - 
widersprachen. Dann hätten die tapferen Prediger allerdings Schläge bekommen und 
seien aus den Städten ausgewiesen worden (H). — Fast das gleiche berichtet der Ver- 
fasser des „Martyrium quinque fratrum“, der keinen Zweifel darüber läßt, 
daß auch diese Brüder zunächst das Wohlwollen der Mohammedaner und erst 
auf Grund ihres nicht zu brechenden Eifers das ersehnte Martyrium fanden. Be- 
achtenswert scheint uns überdies die Einleitung dieses Berichtes zu sein: „Petita ergo 
licentiasecundum formam regulae suae ad eundum inter Sarazenos ut in eis, 
si quo modo possent, domino fructificavere terram ipsorum ingressi Sibiliam pervene- 
runt“ (20711). Der Verfasser wußte also darum, daß die Regel den Minderbrüdern. 
eine solche Möglichkeit bot. — Sehr anerkennend äußern sich auch die engli- 
schen Benediktinerchronisten: „Sie verbreiten nicht nur unter den Gläu- 


1$ Legenda assidua 9, 1—4. 

7? A.a.O.11,1 1—13, 15. — Dieser ausführliche Bericht, der offensichtlich einen 
Augenzeugen zum Verfasser hat, läßt uns einen wichtigen Blick in die apostolische Arbeit 
des jungen Ordens tun. Nicht zuletzt wird das so gewonnene Bild verstürkt durch den Be- 
richt dieser Legende (1—4), Antonius habe „sermones per annum dominicales“ verfaßt und 
sich auf Bitten des Kardinals Rainald von Ostia darangemacht, auch solche für die Heiligen- 
feste des Jahres zu schaffen; vgl. S. Clasen, Lehrer des Evangeliums (Franziskanische 
Quellenschriften, IV), 29—44. — In dieser Legende ist auch von dem Bruder die Rede, der 
ihn auf seinen Predigtfahrten begleitete (40, 3). 

2 Vgl. Jordan 20f.; 23; 26; 35; 41 u.a. — Thomas von Eccleston widmet dem 
Thema die ganze sechste Collatio („De promotione praedicatorum"), ed. Little, 27—33; 
er kommt aber auch sonst des öfteren auf diese Tätigkeit der Brüder zu sprechen. 
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. bigen den Samen des göttlichen Wortes und den Tau der himmlischen Lehre, sondern . 
E begeben sich auch zu den Heiden und Sarazenen, um für die Wahrheit Zeugnis ab- 
zulegen: dabei gelangten viele aus ihnen zur Glorie des Martyriums* (M). Auch Ri- 
| cherius berichtet von der Orientreise des hl. Franziskus und der nachfolgenden 
| Missionstütigkeit der Minderbrüder bei den Sarazenen (Q). Ob man aber allen Ein- 
zelheiten seines Berichtes Vertrauen schenken kann, bleibe dahingestellt. 


Schon früh unterstützte der Apostolische Stuhl diese Aufgabe der Minderbrüder, 
denen sich dabei die Dominikaner in gleichem Eifer zugesellten. Noch zu Lebzeiten 
des hi. Franziskus erließ Honorius Ill. an die Missionare aus beiden Orden ‚in regno 
Mirzmolini^ ein besonderes Schreiben, in dem er ihnen ihre große Aufgabe näher | 
erläuterte und ihnen weitgehende Vollmachten, auch seelsorglicher Art gab, die sie 
aber nur in dieser Gegend ausüben dürften. Dabei verlieh er seiner Hoffnung Aus- 
druck, dafl die Missionare seinen Auftrag so ausführen möchten, „quod ... Nos 
maiora vobis possimus committere confidenter‘”. Größeres verlieh der gleiche Papst 
schon kurz darauf in einem Schreiben an den Erzbischof von Toledo. Zunächst be- 
kräftigte er nochmals die den Missionaren gegebenen Vollmachten und forderte 
dann den Prälaten auf, einen oder zwei aus den Missionaren zu Bischöfen zu weihen, 
damit sie im fremden Land das „pontificale officium“ ausübten®. Noch ein drittes Mal 
griff der Papst die Sache auf, als er kurze Zeit später den Missionaren in Marokko 
unter gewissen Kautelen die Erlaubnis gab, ohne Ordensgewand und Tonsur zu ge- 
her, den Bart zu pflegen und um ihres Unterhaltes willen Geld anzunehmen und 
auszugeben, dies allerdings nur im Rahmen der Notwendigkeit. Das Missionswerk 
sollte demnach nicht durch äußere Gegebenheiten gefährdet werden? Honorius IHI. 
verfolgte also mit wachsamem Interesse das Wirken der Heidenmissionare und suchte 
es weitgehend zu fördern. 

In den Regeln für den Orden räumt Franziskus jenen Brüdern, die Gottes Rul 
in die Heidenmission verspüren, die Möglichkeit ein, diesem Ruf zu folgen. Jedoch 
sollen sie zuvor die Frlaubnis ihres Ministers einholen. Offensichtlich haben sich 

‚ hier Erfahrungen des Heiligen niedergeschlagen, wenn er diesen Brüdern zwei Wege 


21 So spricht er nicht vom Sultan Ägyptens, sondern vom König von Babylonien, der 
Franziskus die Erlaubnis zur Predigt gegeben habe. Darauf habe dieser einige seiner Jünger 
dort gelassen und sei nach Italien gefahren, um mit einer größeren Schar Brüder zur 
Predigt nach dem Osten zu kommen. Richerius gibt dann zu, nicht zu wissen, weshalb der 
Heilige dieses Vorhaben nicht ausführte (Testimonia minora, 33). 

22 „Vineae Domini custodes‘“ (7, 10. 1225); I, 24a—b. — Der letzte Satz erinnert fast 
wörtlich an das Versprechen, das Innozenz III. dem hl. Franziskus gab, als er den Orden 
bestätigte und die Bußpredigt gestattete: „Cum enim omnipotens Dominus vos numero 
multiplicabit et gratia, ad me cum gaudio referetis, et ego vobis his plura concedam et se- 
curius maiora committam‘‘ (1 Celano 33). Ob man in diesem Satz, wie es oft geschieht, mehr 
hineininterpretieren darf als in den Schlußsatz des angeführten päpstlichen Schreibens? 

? „Urgente officii“ (20. 6. 1226); I, 24b—25b. — Das ganze Schreiben zeugt von 
hohem Weitblick und von erstaunlicher Großzügigkeit. Honorius III. sah wohl einen missio- 
narischen Frühling gekommen. 

2t „Ex parte vestra“ (17, 3. 1226); I, 26a—b. — Der Papst nimmt hier also das 
Recht für sich in Anspruch, aus notwendigen Gründen heraus von Regelvorschriften der 
Orden zu dispensieren. 


22 Franz. Studien, 43. Jahrg., Heft 4 
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der Missionstätigkeit zeigt: Der eine ist das einfache christliche Leben, vor allem in- 


minderbrüderlicher Demut, das zum Zeugnis für die Wahrheit werden soll. Der an- 
dere ist die Glaubensverkündigung; für ihn forderte Franziskus allerdings ein sorg- 
fältiges Hinhóren auf den Willen Gottes. In jedem Falle erwartet er von diesen Brü- 
dern die Bereitschaft, Verfolgung auf sich zu nehmen und, wenn es notwendig sei, 
auch den Tod. Gerade dies war für ihn mit dem Leben nach dem Evangelium ganz 
selbstverständlich gegeben, wie die vielen Schriftzitate im entsprechenden Kapitel 
der früheren Regel wohl deutlich macheu sollen'5. | 

Ein besonderes Gedenken verdient noch das Bemühen um den Frieden, das in 
der franziskanischen Predigttätigkeit eine hervorragende Rolle spielte. Schon Tho - 
mas von Spalato bezeugt, daß Franziskus durch seine Predigt in Bologna (1222) 
dem Frieden dienen wollte: „Tota vero verborum eius discurrebat materies ad ex- 
tinguendas inimicitias et ad pacis foedera reformanda.“ Letzteres 
ging wohl auf die Friedensbündnisse, die damals in den von Fehden erschütterten 
Städten angestrebt wurden. Tatsächlich erreichte Franziskus dabei, daß tief einge- 
wurzelte Feindschaften zwischen den Adelsgeschlechtern, die schon Stróme von Blut 
verursacht hatten, aufgegeben wurden und „ad pacis consilium reducerentur* (D). 
Der Berichterstatter sah darin eine ganz besondere Gnade Gottes, die der Stadt 
durch Franziskus geschenkt wurde. — Daß Franziskus mit seinen Brüdern, zumal 
in Rom und den anliegenden Landstrichen, durch viele Jahre hindurch das Evange- 
lium des Friedens verkündete, bezeugen auch die englischen Benediktiner- 
chronisten (M). 

Den Menschen den Frieden zu wünschen, war dem hl. Franziskus ein Herzens- 
anliegen. Er sah darin einen Auftrag Gottes, den er sogar auf eine besondere Offen- 
barung zurückführte: ,,Salutationem mihi Dominus revelavit, ut diceremus: Dominus 
det tibi pacem“. Diesem Auftrag Gottes suchte er sogar dann gerecht zu werden, 
wenn er dem Papste begegnete, wie der köstliche Bericht in Jordans Chronik zeigt”. 
Darum war er auch besorgt, seine Brüder in den Dienst dieser Sendung zu stellen. 
In beiden Regeln mahnte er sie, und das in engster Anlehnung an die Worte des 
Evangeliums (vgl. Lk 10, 5): „Und wenn sie ein Haus betreten, sollen sie zuerst 
sagen: Friede diesem Hause!“ Der Gruß schon sollte sie als Boten des Friedens 
kennzeichnen. Ein wichtiger Punkt in ihren Mahnreden hatte nach dem Willen des 


>> Regula non bullata 16; Regula bullata 12 (Analekten 14f. und 35; Opuscula 43 ff. 
und 74). Für weitere Fragen vgl. K. Eßer, Gehorsam und Freiheit; in: WissWeish 13 
(1950) 142—150. — Hier sei darauf verwiesen, daß 1 Celano nur vom Missionswillen des hl. 
Franziskus spricht: „ad praedicandam fidem christianam et poenitentiam Saracenis et 


caeteris infidelibus‘ (55); Franziskus predigt vor dem Sultan in Ägypten (57). Ähnliches 


gilt auch für den sehr gerafften Bericht des Bartholomäus von Trient: ,Mar- 
tyrium sitiens et miramolino et soldano praedicavit‘‘ (0). 

2 Testamentum 6 (Analekten 38; Opuscula 80). — Zum Begriff der Offenbarung bei 
Franziskus vgl. Eßer, Das Testament, 163 f. 

27 n, 14: „Pater papa, Dominus det tibi pacem!“ — Wie sehr sich Jordan von Giano 
selbst in den Dienst der Friedensmission stellte, zeigen seine Briefe, die uns erhalten sind; 
Franziskanische Quellenschriften VI, 109 und 111. 

?* Regula non bullata 14; Regula bullata 3 (Analekten 13 und 31; Opuscula 42 und 67). 
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-.. Ordensvaters die Aufforderung zu sein: „Verzeiht, dann wird euch verziehen“ (Lk 

p *6, 37). „Und wenn ihr nicht verzeiht, dann wird auch euch der Herr eure Sünden 

nieht verzeihen“ (Mk 11,26)”. In diesen Regelvorschriften wird deutlich, wie sehr 
für Franziskus der Dienst am Frieden zum evangeliengemäßen Leben gehört. Er 
wußte aber auch darum, daß nur jener Mensch solchen Dienst übernehmen kann, der 
sich selbst um den Frieden bemüht. Nicht zufällig steht darum in seinen Mahnwor- 
ten für die Brüder: „Selig die Friedfertigen, denn sie werden Kinder Gottes genannt 

. werden (Mt 5, 9). Jene sind in Wahrheit friedfertig, die bei allem, was sie in dieser | 
Welt erleiden, um der Liebe unseres Herrn Jesus Christus willen innerlich und 
äußerlich den Frieden bewahren‘. Diese Haltung muß jeder haben, der den Men- 
schen das Evangelium des Friedens künden will. 


| 
l 

| 
l 


Wiederum bestätigt die Vita des Thomas von Celano den bisherigen Be- 
fund. „Bei jeder Predigt flehte er, bevor er den Versammelten das Wort Gottes 
vorlegte, den Frieden herab mit den Worten: Der Herr gebe euch den Frieden! Die- 
sen Frieden verkündete er allezeit mit größter Liebesglut Männern und Frauen, allen 
Leuten, die ihm auf dem Wege begegneten. Gerade deswegen haben viele, die den 
Frieden ebenso wie das Heil haßten, unter Mitwirkung des Herrn den Frieden mit 
ganzem Herzen umfangen und sind selbst Kinder des Friedens und Eiferer für das 
ewige Heil geworden?! Auch in der späteren Wanderpredigt des Heiligen spielte die 
Verkündigung des Friedens eine gewichtige Rolle?. Der Biograph bezeugt ebenso, daß 
Franziskus von Anfang an seine Brüder dazu aussandte: „Gehet, Geliebteste, je 
zwei und zwei nach den verschiedenen Weltgegenden und verkündet den Menschen 
die Botschaft vom Frieden ...5*. Wie die Brüder diesen Auftrag des Vaters er- 
füllten, zeigt das Beispiel des Agnellus von Pisa, der sich als Provinzialminister in 
England rastlos um den Frieden zwischen dem Kónig und einem seiner Magnaten be- 
mühte und sich dabei den Keim seiner Todeskrankheit holte’. Gerade im Dienst am 
Frieden entfaltete sich das evangelisch-apostolische Leben der Minderbrüder zum 
besonderen Segen der damaligen Zeit. 


Sosehr das apostolische Leben den jungen Orden auch formte, läßt sich doch von 
— Anfang an auch ein Zug zum beschaulichen Leben, zur Einsamkeit, beob- 


?! Regula non bullata 21 (Analekten 19; Opuscula 51). 

3 Admonitiones 15 (a. a. O. 46; bzw. 13£.); vgl. auch Regula bullata 3: „quando vadunt 
per mundum, non litigent neque contendant verbis nec alios iudicent; sed sint mites, pa- 

| eifici et modesti, mansueti et humiles ...5 (a.a. O. 31; bzw. 67). Vielleicht muß es auch 
von hier gesehen werden, wenn Franziskus seine Briefe mit so betonten Friedenswün- 
i schen beginnt. 

31 1 Celano 23. — Selbst in der kurzgefaßten Legenda chori übergeht Celano 
diese Tatsache nicht: „Ante omnem suum sermonem pacem praemittit et salutationis gratia 
in verbo pacis praevenit omnes““ (4). 

3? 1 Celano 36. | 

33 1 Celano 29. 

$^ Eccleston coll. XIV (76). — Typisch mag auch ein anderer Bericht dieses Chro- 
nisten sein, demzufolge ein Bruder, der um ein „verbum aedificationis‘‘ gebeten wird, zwei 
Mahnungen zum Frieden gibt (III, 16), die an ähnliche Sprüche des sel. Agidius erinnern: 
vgl: Verba aurea, IV; App. 1 und 2. 
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: achten”. Naturgemäß sind dafür die Zeugnisse aus dem Orden selbst deutlicher als 
die von Außenstehenden. Von diesen berichtet Jakob von Vitry (1216), daß die 
Minderbrüder nach des Tages Arbeit in die Einsiedelei oder an verlassene Orte zu- 
rückkehren, um sich dort der Betrachtung zu widmen (F). Mit einem gewissen 
Schauder spricht auch der Rhetor Buoncompagni von den einsamen Orten, an 
‘denen die Brüder „sine discretione“ weilen (J). — Noch deutlicher stellt Papst 
Honorius III. fest, daß sich die Brüder mit Vorliebe an einsame Orte begeben, 
um dort in heiliger Ruhe und ungestört dem Gebet zu obliegen. Sie fliehen das ge- 
räuschvolle Treiben der Menge, weil es ihrem Vorhaben so entgegengesetzt ist. Dieser 
Zug zum ungestörten Beten wird vom Papst nachdrücklich unterstützt und durch 
umfangreiche Privilegien geschützt”. Wenn diese Angaben auch nur kurz sind, so 
lassen sie doch darauf schließen, daß bei den Brüdern ein Wechsel zwischen aposto- 
lischer Tätigkeit und beschaulicher Besinnung vorlag. 

Ein solches scheint auch dem Brief des hl. Franziskus an einen Minister der 
Brüder zugrundezuliegen: Der Minister fühlte sich durch seine mannigfache Inan- 
spruchnahme gehindert, Gott so zu lieben, wie er es möchte, und trug sich offensicht- 
lich mit dem Gedanken, sein Amt aufzugeben und eine Einsiedelei aufzusuchen. 
Franziskus verwehrte ihm dies jedoch und verwies ihn auf das Leben im Gehorsam; 
das sei mehr als die Einsiedelei". Daß dies keine grundsätzliche Ablehnung war, 
zeigt die frühere Regel, die ausdrücklich voraussetzte, daß Brüder in Einsiedeleien 
wohnten?*, und vor allem die kurze Regel für solche Brüder, ‚die als Ordensleute 
in Einsiedeleien leben wollen“. Hier scheint allerdings das kontemplative Leben, 
„das Leben der Maria Magdalena“, zur Lebensaufgabe geworden zu sein. Einen 
Wechsel gibt es nur innerhalb der Einsiedelei selbst insofern, als die eine Gruppe 
zeitweise ganz frei ist für das Gebet, während die andere, die „das Leben der Mar- 
tha“ führt, für das zum Leben Notwendige zu sorgen hat (und damit doch nach 
außen tätig ist ?); in gewissen Zeitabschnitten sollen die beiden Gruppen ihre Auf- 
gabe tauschen. 

Wie immer so gibt auch in dieser Frage Thomas von Celano, wenigstens für 
das Leben des hl. Franziskus selbst, klare Auskunft, wenn er die Spannung be- 
schreibt, in der sich der Heilige befand: „Der Gottesmann Franziskus war belehrt 
worden, nicht das Seine zu suchen, sondern das, was in seinen Augen vor allem das 


Heil des Nächsten förderte. Über alles jedoch hegte er den Wunsch, aufgelöst zu 


» Dieses Leben, das vor allem in den Einsiedeleien gepflegt wurde und zugleich eine 
Stütze für die Entwicklung war, innerhalb deren die Minderbrüder seßhaft wurden, fand 
‚seine Darstellung schon in Kap. 4, Teil 2b dieser Untersuchung. 

3 „Quia populares tumultus“ (3. 12. 1224); I, 20a. 

?! Epistola ad ministrum (Analekten 28; Opuscula 108). 


38 Regula non bullata 7 (a. a. ©. 8; bzw. 34). — Nochmals sei ausdrücklich darauf ver- | 


wiesen, daß ein Hinweis auf Brüder, die in Einsiedeleien sind, sich nur in dem Kapitel für 
solche Brüder findet, die der Handarbeit obliegen. Offensichtlich waren diese die ersten, die 
irgendwo fest Halt machten, also seßhaft wurden; vgl. Kap. 4, Teil 2b, zu Anm. 41 f. 

?* Regula pro eremitoriüis (a. a. O. 68; bzw. 83 f.). i 

^ Zu „Leben der Maria Magdalena“ und „Leben der Martha“ vgl. Kap. 4, Teil 2b, 
Anm. 45—48. 


c RAR 


.—. werden und bei Christus zu sein. Daher ging sein höchstes Streben dahin, von allem, 


was in der Welt ist, losgeschält zu sein .. . In Felsenklüften nistete er und in Stein- 
höhlen war sein Aufenthalt ... Er wählte deshalb häufig einsame Orte, um sein 
Sinnen ganz auf Gott richten zu können; doch verdroß es ihn nicht, wenn er einen . 


günstigen Zeitpunkt gekommen sah, sich mit Geschäften zu befassen und sich mit 
Freuder dem Heil des Nächsten zu widmen . . . In verlassenen und einsamen Kirchen 
brachte er oft allein die Nacht im Gebete zu“. Demnach hat auch Franziskus selbst 
den Wechsel zwischen dem apostolischen Leben der Wanderpredigt und dem länge- 
ren oder kürzeren Verweilen in der Einsamkeit gepflegt. Allen Anschein nach trat 
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aber in den letzten Lebensjahren des Heiligen der Zug zur Einsamkeit stärker her- . 


vor, nicht zuletzt bedingt durch das Versagen der körperlichen Kräfte: „Er nahm 
sich vor, die Gesellschaft der Menschen zu fliehen und die verborgenen Orte aufzu- 
suchen, um so, frei von allen Geschäften und enthoben der Sorge um die anderen, 
für jetzt nur mehr durch die Wand des Fleisches von Gott getrennt zu sein“. Viel- 
leicht trat nunmehr die Vorliebe für ein rein Gott zugewandtes Leben wieder stärker 
in die Erscheinung, die immer eine „Versuchung“ im Leben des Heiligen war. So 
suchte er schon in der Zeit seiner Bekehrung eine einsame Grotte auf, um dort un- 


gehindert beten zu können”. Als er mit den zwölf ersten Brüdern von Rom zurück-. 


kehrte, blieben sie längere Zeit an einem öden und verlassenen Orte, der „nur selten 
oder nie von Menschen betreten wurde“. „Als wahre Liebhaber der Gerechtigkeit 
überlegten sie miteinander, ob sie sich unter Menschen aufhalten oder in die Einsam- 


keit begeben sollten“. Franziskus entschloß sich, nachdem er gebetet hatte, für das 


apostolische Leben in der Nachfolge Christi. Er überließ es dem einzelnen Bruder, 
aber auch dem Orden, diese Spannung zwischen actio und contemplatio auszutragen*'. 


Auch vom hl. Antonius berichtet der Biograph, daß er das einsame und be- 
schauliche Leben liebte und sich bei allem seelsorglichen Eifer immer wieder dorthin 
zurückzog^. Der Exponent dieses Lebens in der ersten Generation war wohl Ägidius, 
„der Bruder von der großen Beschaulichkeit*. Nachdem er zunächst das Wander- 
leben geführt, indem er arbeitete und die Menschen ermahnte, begann er etwa 1215 
sein Leben in den Einsiedeleien, das angefüllt war mit mystischen Gnaden und 


4 ] Celano 71; vgl. auch 33, 35 und 91. — H. Hefele, der diese Entscheidung des 
Heiligen aus evangelischem Geiste heraus nicht erwähnt, sieht sie in seiner natürlichen An- 


lage bedingt: „Und doch ist er nie Rekluse geworden. Seine durchaus altruistische Natur 


— er hat sie schon bei den geselligen Festen, die er in der Jugend seinen Freunden gab, 


geoffenbart — hat ihn vor der Einsiedelei gerettet (Die Bettelorden und die Volksfróm- 
migkeit, 49). 

42 1 Celano 103. — Im gleichen Zusammenhang berichtet Celano, daß Franziskus gegen 
Ende seines Lebens doch wieder zur Aussätzigenpflege zurückkehren wollte. 

53 1 Celano 6. — Diese Vorliebe für das einsame, zurückgezogene Leben wird an an- 
deren Stellen dieser Vita auch für die Brüder bezeugt; vgl. 1 Celano 40 und 44. 

44. | Celano 34—35. — Von hier aus wäre mit Recht zu fragen, ob die spätere Ak- 


kommodation des Ordens an monastisch-kontemplativere Lebensformen diesem wirklich so 
wesensfremd waren, wie es oft hingestellt wird. Nicht zufällig knüpfen manche späteren 
Reformen im Orden an die Neigung zum Leben in Eremitorien an, die an seinem Beginn 
so offenkundig vorhanden war. 

#5 Legenda Assidua, Kap. 7 und 15. 
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Schauungen, die der einfache Biograph, so gut er konnte, nachzuerzählen versuchte. 
Aber auch Agidius suchte nach wie vor durch seine Weisheitssprüche den Mitmen- - 
schen zu dienen‘. So wurde selbst dieses Leben für die Brüder irgendwie exempla- 
risch, wie Celano bezeugt: „Bruder Agidius, ein einfältiger Mann, recht und gottes- 
fürchtig ... er hinterließ uns Beispiele vollkommenen Gehorsams, auch körperlicher 
Arbeit, des einsamen Lebens und der heiligen Beschaulichkeit“'”. 


4. Leben in höchster Armut 


Der Ruf zu einem Leben nach dem Evangelium, das mit der Verzichtleistung 
auf alle irdischen Güter begann, war für Franziskus zugleich der Ruf zu einem Le- 
ben in ganzer Armut. Die Armut, so innig er sie liebte und so herzlich er sich ihr 
verband, war ihm jedoch nicht Selbstzweck, sondern wesentlicher Bestandteil eines 
Lebens als Jünger Christi. In der Armut folgte er besonders den „Fußspuren unseres 
Herrn Jesus Christus“. Sie war ihm Teilhabe am Wege Christit. Die allerhöchste 
Armut ist nicht das Ideal des jungen Ordens, sondern eine, wenn auch wichtige 
Konkretisierung der ‚vita evangelii Iesu Christi“. 

Obschon die Chronisten über die Art und Weise dieser Armut mit aller nur 
wünschenswerten Deutlichkeit berichten, finden sich bei ihnen doch nur spärlich 
Begründungen für ein solches Leben. Zudem wird man beachten müssen, ob diese Be- 
gründungen nicht ohne weiteres aus der religiösen Armutsbewegung der damaligen 
Zeit auf die franziskanische Armut übertragen worden sind. Daß hier Zusammen- 
hänge bestehen, wird sich nicht leugnen lassen. Ob aber die Motive tatsächlich die- 
selben sind, wird gesondert zu überprüfen sein?. 

Burkhard von Ursperg sieht als erster und vielleicht als einziger die 
offensichtliche Übereinstimmung des franziskanischen Armutsideals mit dem Wol- 
len der damaligen religiösen Bewegung überhaupt. Nachdem er von deren „Sekten“, 
den Humiliaten und den Armen von Lyon, gesprochen, die da behaupteten „se gerere 
vitam apostolorum, nihil volentes possidere aut locum certum habere, circuibant per 
vicos et castella", aber auch ihre nach seiner Meinung abwegigen Auswüchse ange- 


1€ Vita beati fratris Aegidii, Kap. Off. 

*' 1 Celano 25. — Es ist zu beachten, daß dies schon 1228 geschrieben wurde! 

1 Im folgenden soll die Frage nach der minoritischen Armut nur auf Grund des 
hier angezogenen Quellenmaterials behandelt werden. Wuchs sie sich doch in den späteren 
franziskanischen Quellen geradezu zur entscheidenden Kernfrage aus, die mancherlei Deu- 
tungen erfuhr und diese in den Quellen ihren Niederschlag finden lief. Gerade deshalb 
dürfte es einmal wichtig sein, getrennt zu erheben, was in den ältesten Zeugnissen dazu ge- 
sagt ist. Zum Ganzen vgl. K. Eßer, Mysterium paupertatis. Die Armutsauffassung des hl. 
Franziskus von Assisi; in: WissWeish 14 (1951) 177—189; sowie: Eßer— Grau, Antwort 
der Liebe, 143—164 („Armut als Darstellung des Reiches Gottes‘). Wertvolle historische 
Hinweise finden sich auch bei H. Felder, Die Ideale des hl. Franziskus, 115—148 und 
149—202 („Das Armutsideal des hl. Franziskus“ und „Der franziskanische Lebensunter- 
AE doch werden hier die Traditionsschichten nicht deutlich genug voneinander ab- 
gehoben. 

’ Zum Ganzen vgl. K. Eßer, Die religiösen Bewegungen, 294 und 309 f. 
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prangert hat, berichtet er von den Minderbrüdern, die solche Auswüchse streng ver- 


 mieder, aber auch „sowohl im Sommer wie im Winter barfuß gingen, weder Geld noch 


irgend etwas anderes — den Lebensunterhalt ausgenommen — annahmen, und auch 
die Bekleidung, wenn jemand sie ihnen aus freien Stücken anbot, aber niemals etwas 
von anderen erbaten*. Besonders rühmt er dann noch, daß sie, im Gegensatz zu 
den Háretikern der Armutsbewegung, sich durch besonderen Gehorsam gegen den 
Apostolischen Stuhl auszeichnen (A). Für ihn ist also das franziskanische Armuts- 
ideal die katholisch-kirchliche Korrektur zur hüretischen Armutsbewegung des be- 
ginnenden 13. Jahrhunderts. Darum habe der Papst die Minderbrüder, die ‚in loco 
illorum exurgentes“ seien, bestätigt. So sehr Burkhard den Zusammenhang heraus- 
stellt, so wenig behauptet er, daß ein solcher von den Minderbrüdern bewußt gewollt 
gewesen sei*. Bei beiden sieht er aber die Armut als Bestandteil des apostolischen 
Lebens. 

Für Jakob von Vitry erwuchs die franziskanische Armut aus dem Streben, 
die Lebensweise der Urkirche zu erneuern: ,Sie waren sehr bestrebt, die religióse 
Lebensweise, die Armut und die Demut der ursprünglichen Kirche in sich zu er- - 
neuern'*. Sie schópften gleich Durstigen und mit brennendem Geist derart die reinen 
Wasser aus der Quelle des Evangeliums, daß sie, um das apostolische Leben mög- 
lichst getreu nachzuahmen, nicht nur die Gebote, sondern auch die Räte des Evange- 
liums auf jede Art erfüllen wollten. Deshalb verzichteten sie auf jeden Besitz, ver- 
leugneten sich selbst, trugen ihr Kreuz und folgten von allem entblößt dem nackten 
Gekreuzigten** ... „Diese Armen Christi tragen weder einen Bettelsack unterwegs, 
noch eine Tasche, noch Geld irgendwelcher Art in ihren Gürteln; sie besitzen nicht 
Gold und Silber, noch haben sie Schuhe an ihren Füßen; denn es ist keinem Bruder 
dieses Ordens erlaubt, irgend etwas zu besitzen. Sie haben weder Klóster noch Kir- 
chen, keine Äcker oder Weinberge oder Haustiere, keine Häuser oder andere Besit- 
zungen und nichts, wohin sie ihr Haupt legen kónnten. Sie gebrauchen keine Pelze 


è? Derartiges scheint er nur für die Namensänderung von ,,Minores Pauperes" zu 
„Minores Fratres“ anzunehmen; vgl. Kap.1, Teil 3 (FranzStud 42 [1960] 116f.). Dort 
auch der genaue Text dieses Zeugnisses! 

4 Diesem Text („adeo autem primitivae Ecclesiae religionem, paupertatem et humili- 
tatem in se reformare diligenter procurant: Testimonia minora, 81) muß man den Schluß- 
satz der Regula bullata („paupertatem et humilitatem et sanctum Evangelium Domini nostri 
lesu Christi . . . observemus‘“: Analekten 35; Opuscula 74) gegenüberstellen, um den Unter- 
schied in der Auffassung vom christlichen Leitbild des neuen Ordens bei Franziskus und bei 
dem gelehrten Freund seiner Bewegung zu spüren. Bei letzterem ist das Evangelium Weg 
zum apostolischen Leben (vgl. oben den weiteren Text); bei Franziskus ist das apostolische 
Tun ein allerdings wichtiger Bestandteil der „vita evangelii Iesu Christi. Iakob von Vitry 
‚deutet ihn wohl zu schnell in jenen Kategorien, die durch die apostolische Reformbewegung 
seiner Zeit, der er ja selbst verbunden war, geschaffen worden waren, während Franziskus 
tatsáchlich über deren Zielstellung weit hinausging. 

5 mudi nudum sequentes‘‘. Diese Aussage, die schon von den Vätern gebraucht wird, 
erfährt in den Kreisen der evangelischen Erneuerungsbewegungen vom 11. bis zum 13. Jahr- 
hundert eine stärkere Entfaltung; vgl. Octavianus von Rieden OFMCap., Das Leiden 
Christi im Leben des hl. Franziskus. Eine quellenvergleichende Untersuchung im Lichte 
der zeitgenössischen Passionsfrömmigkeit, Roma 1960, 68; in Anm. 85 ist dort auch weitere 
Literatur zu dieser Sentenz angegeben; besonders sei verwiesen auf M. Bernards, Nudus 
iudum Christum sequi; in: WissWeish 14 (1951) 149—151. 


y 
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und kein Leinenzeug, sondern nur Wollkleider mit Kapuzen. Sie tragen keine Kap- 
‘pen, keine Mäntel, keine Kukullen, noch irgendwelche anderen Kleidungsstücke. 
Ladet sie jemand zum Mahle ein, so essen und trinken sie, was sich dort findet. Gibt 
ihnen jemand aus Erbarmen etwas, bewahren sie es nicht auf für den folgenden Tag“ 
(H)*. In diesem aufschlußreichen Bericht klingt neben dem Motiv, in der restlosen 
Armut das Leben der Urkirche, das apostolische Leben zu erneuern, ebenso stark 
auch jenes andere auf, das in dem Begriff des „pauper Christi“ die religiös be- 
wegten Menschen damals so stark faszinierte und allenthalben auf konkrete Verwirk- 
lichung drang. — In seinen früheren Berichten ging Jakob von Vitry auf diese 
Seite des franziskanischen Armutsideals weniger genau ein. Im Jahre 1216 schrieb er 
ganz allgemein, daß die Minderbrüder „alles um Christi willen verlassen und die 
Welt fliehen*; daß sie „nach der Form der Urkirche leben, von der geschrieben 
steht: Die Menge der Gläubigen war ein Herz und eine Seele“. Auch seien sie um 
weltliche Dinge in keiner Weise bekümmert gewesen (F). Im gleichen allgemeinen 
Sinne äußerte er sich im Jahre 1220 (G). Von der spürbaren Härte dieses armen 
Lebens zeugt ein anderes Wort des gleichen Berichterstatters: ,,Sie ziehen durch die 
Städte und leiden Hunger wie die Hunde.* Er verweist aber auch darauf, daß sie in 
der christlichen Liebe ihrer Mitmenschen geborgen waren, die sich glücklich schätz- 
ten, wenn die Diener Gottes sich nicht weigerten, angebotene Gastfreundschaft oder 
Almosen anzunehmen. Ja, selbst die Sarazenen, die ihre Demut und Vollkommenheit 
bewunderten, hätten ihnen bereitwillig das Notwendige gegeben (H). 


Die Benediktinerchronisten von St. Alban (M) stellen neben der 
„Vita apostolica“ den Bezug der franziskanischen Armut zur evangelischen Lebens- 
weise ganz klar heraus: ,,. . . nihil omnino possidentes, de evangelio viventes, 
in victu et vestitu paupertatem nimiam praeferentes, nudis pedibus incedentes, maxi- 
mum humilitatis exemplum omnibus praebuerunt“. Ausführlicher berichten dann 

beide von Franziskus: daß er auf ein nicht geringes väterliches Erbe verzichtete, bar- 
ful ging, „et ut spontaneam eligeret paupertatem, nihil omnino proprium ha- 
bere decrevit“; daß er seinen Lebensunterhalt aus den Almosen der Gläubigen be- 
stritt, die ihm aus Liebe gereicht wurden; daß er alles, was er nicht brauchte, den 
Armen gab und nichts für den folgenden Tag aufhob; daß er einfachste Kleidung be- 
nutzte und sich mit dem Notwendigen begnügte: „sieque in praeparatione Evangelii 
discaleeatus incedens et vitam apostolicam amplectens ... praedicationis officium 
implevit^*. Bei ihnen wird also das arme Leben ganz in seiner Bedeutung für das 
evangelische und apostolische Leben gesehen. Es ist Vorbereitung und Zeugnis für 


ë Diese ausführlichste zeitgenössische Schilderung der franziskanischen Armut erinnert 
in manchem an den Text der Regula non bullata, geht aber in der Schilderung der Einzel- 
heiten über diese hinaus. Vielleicht kann man auch hier wieder annehmen, daß die Regel 
nicht auf alles Bezug nahm, was damals im Leben des Ordens praktisch geübt wurde. 

* So Rogerus zum Jahre 1207 (Testimonia minora, 31 Anm. 2). 

8 Testimonia minora, 29. — Man wird durchaus annehmen dürfen, daß die Chronisten 
hier den Heiligen, den sie nicht kannten, nach dem Bild seiner Brüder, die sie kannten, schil- 
derten. In diesem Sinne ist ihr Zeugnis um so aufschlußreicher. 
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das Letztere; die Armut hat nach ihrer Auffassung dienenden Charakter. Das wird 
besonders deutlich, wo die Chronisten von der Wirkung dieser Predigt sprechen: 
»quod tanto efficacius cordibus audientium imprimere potuit, quanto a carnalibus 
desideriis et gastrimargiae crapulis extitit alienus. 


In der absoluten Armut sieht das Chronicon Normanniae den Schwer- 
punkt des franziskanischen Lebens und der Regel, wenn es sich der Worte derselben 
bedient: „Franciscus . . . fratribus regulam componens ac praecipiens, ut ‚fratres nec 
domum nec locum nec aliquam rem sibi appropriarent, sed tamquam peregrini et ad- 
venae in paupertate et humilitate in hoc saeculo! discurrerent circumquaque“ (L)*. — 
Sehr allgemein schreibt auch Jakobus de Voragine von Franziskus: „Paupertatem 
in sc et in aliis adeo diligebat, ut paupertatem dominam suam semper vocaret“ (R)!. 
— Auch der Verfasser der Legenda sancti Francisci Monacensis, der des 
öfteren, zumeist in Anlehnung an franziskanische Quellen von der Armut, spricht, 
sieht stark die Heilsfunktion dieser Armut, weiß aber auch von ihrer Gefährdung zu. 
berichten, die Franziskus klar gesehen habe: ,Et licet omnes homines salvos 
fieri cuperet, tamen timens, si multi ad religionem convolarent, cum pluribus in- 
digeant plures quam pauci, multitudinem venientium ad Ordinem aliquatenus for- 
midabat* (S). 

Neben diesen allgemeinen oder mehr zusammenfassenden Zeugnissen finden sich 
auch solche, die Einzelzüge dieser Armut herausstellen und beschreiben. Von der 
Armut in der Kleidung wurde in anderem Zusammenhang schon ausführlich gespro- 
chen?. Wiederholt wird ausdrücklich darauf verwiesen, daß die Brüder barfuß gin- 
gen. Außer den schon angeführten Zeugnissen (A; H; M) sei dafür noch auf das 
Chronicon Erici Regis verwiesen, das berichtet, im Jahre 1232 seien die Min- 
derbrüder , nudis pedibus nach Dänemark gekommen". Für die nordischen Länder 
mochte dies wohl das auffallendste Zeichen der franziskanischen Armut sein. — Er- 
staunlich wenig wird das Geldverbot bezeugt. Ganz allgemein sagt Burkhard von 
Ursperg, daß die Minderbrüder kein Geld angenommen hätten (A), während Ja - 
kob von Vitry dieses Verbot nur im Zusammenhang von Lk 9, 3 erwähnt (H). Das 
Martyrium quinque fratrum berichtet, daß diese Brüder, als ihnen Leben und 
Reichtum angeboten wurde, wenn sie Christus verleugneten und an Mohammed glaub- 
ten „utentes auctoritate apostolica“ geantwortet hätten: „Pecunia tua tecum sit in 
perditionem^'*, Das Dominikanerbrevier berichtet kurz von Franziskus: „pecuniam 
... proiecit, indignum aestimans virtutes simul et pecuniam possidere“ (P). — Das 
Reitverbot wird bei Jakob von Vitry nur angedeutet (H), erhält aber in der Le- 


? a. a. O. 20; vgl. Regula bullata 6 (Analekten 32; Opuscula 68. — Der Chronist zitiert 
zwar wörtlich, läßt aber entscheidende Aussagen der Regel aus, so daß das Ganze, zumal 
durch den Zusatz am Schluß, einen pejorativen Sinn bekommt. 

1? AnalFranc X, 684. 

11 p, 24; a. a. O. 702. — Vgl. Kap. 2, Teil 6; FranzStud 42 (1960) 128. 

12 Kap. 3, Teil 6; FranzStud 42 (1960) 341 ff. 

13 Testimonia minora, 19. 

14 A. a. O. 208; vgl. Apg 9, 20. 
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genda s. Verecundi eine anschauliche Illustration. Nachdem Franziskus die 


Wundmale empfangen und nicht mehr zu Fuß gehen konnte, ritt er auf einem Esel- 
chen (B)5. — Verschiedentlich ist in den nichtfranziskanischen Quellen von einer 
Einzelheit die Rede, die im hier zu befragenden Schrifttum aus dem Orden in keiner 
Weise bestätigt wird: Von dem, was den Brüdern zum Lebensunterhalt gegeben 
wurde, bewahrten sie nichts auf für den folgenden Tag (M, an zwei Stellen, und H); 
als Grund wird das Wort des Evangeliums angegeben: „Sorget also nicht auf morgen, 
morgen wird für sich selber sorgen. Jeder Tag hat genug an seiner Plage“ (Mt 6, 
34)". Alles in allem findet sich die franziskanische Armut ihrem Umfang und ihrer 
Motivation nach gut bezeugt. Die nichtfranziskanischen Quellen geben von ihr ein 
anschauliches Bild. 

Auch in den päpstlichen Schreiben wird die Armut der Minderbrüder be- 
sonders hervorgehoben. Während Honorius III. 1219 noch den mehr allgemeinen 
Ausdruck: „abiectis vanitatibus huius mundi‘ gebraucht", erläßt er 1220 eine Schutz- 
bestimmung für die „puritas“ der minoritischen Armut, die von unberufenen Ele- 
menteu nicht angetastet werden dürfte". Bei aller Knappheit des kurialen Stiles wird 
diescs Anliegen franziskanischen Lebens doch in einem anderen Schreibeu desselben 
Papstes prágnant zum Ausdruck gebracht: ,,cum professi paupertatem sitis, pariter et 
amplexi, non temporale commodum, sed spirituale quaerentes . . .'**?. Hier erscheint 


15 A.a.O. 11; vgl. Regula bullata 3: „Et non debeant equitare, nisi manifesta ne- 
cessitate vel infirmitate cogantur“ (Analekten 31; Opuscula 67); Jordan, Chronik 55, wo 
von einem deutschen Provinzialminister berichtet wird, daß er „wegen des Beispiels Christi, 
der lieber auf einem Esel als auf einem Pferde ritt‘‘, auch demütig auf einem Esel ritt 
und so das Volk erbaute; Eccleston zählt unter den Beschuldigungen gegen Elias unter 
anderen die auf, daß er sich ein Pferd hielt (XIII, 67 f.). Man legte also großen Wert 
auf diese besondere Ausdrucksform der franziskanischen Armut. 

186 A. a.O. 20, 29 und 82. Die hier zugrunde liegende Vorschrift des Evangeliums 
steht allerdings sehr betont in der Regel der katholischen Armen von 1208 (Kap. II.) und 
in der zweiten Regel der wiedervereinigten Lombarden von 1212 (Kap.IIL); vgl. Pier- 
ron, Die katholischen Armen, 173 und 179f. Es handelt sich wohl um ein Gemein- 
gut der damaligen religiósen Armutsbewegung überhaupt, das darum für die Minderbrüder 
selbstverständlich war, auch wenn es in ihren Regeln nicht eigens erwähnt wurde. — In 
einem auf den hl. Dominikus selbst zurückgeführten Bericht heißt es auch, daß die Brüder 
„absque ulla provisione de crastino auf ihren Kapiteln gewesen seien (a.a.O. 98) — 
Merkwürdigerweise findet sich zu dem Schriftwort bei Mt 6,34 in den Opuscula des hl. 
Franziskus nicht einmal eine Anspielung, ebensowenig im Schrifttum der hl. Klara. Eine 
leichte Anspielung wird man bei 1 Celano 34 finden kónnen: , Wenn aber etwas übrig- 
blieb, so bargen sie es, da sie es (wegen der Einsamkeit) niemand geben konnten, 
in einer Grabstätte, ... um es ein andermal zu essen. Vgl. auch 1 Celano 39. — Im 
späteren franziskanischen Schrifttum spielt dann diese Stelle eine bedeutendere Rolle; vgl. 
Bonaventura, Determinationes quaestionum p.I, q. 7, wo dazu erklärt wird: „sollici- 
tudinem de crastino, sed non provisionem prohibere videtur* (VIII, 342a—b); ausdrücklich 
wird aber vorausgesetzt, daß beim Volk die Meinung bestünde, die Brüder dürften nichts 
für den folgenden Tag bewahren, was durch unsere genannten Zeugnisse vollauf bestätigt 
wird. Die noch späteren „Specula perfectionis^ bieten dagegen ein eigenes Kapitel, um 
diese Schriftstelle in der „Intention“ des Ordensvaters zu verankern: Speculum Sabatier 19; 
Speculum Lemmens 25; Legenda Delorme 4. — Vielleicht sind diese Berichte Konkretisie- 
rungen der bei Bonaventura bezeugten Volksmeinung, die sich auch gewisse Kreise im 
Orden zu eigen machten! 

1 „Cum dilecti filii (11. 6. 1219); I, 2b. 

135 „Cum secundum consilium* (22. 9. 1220); I, 6a. 

1! „Quia populares tumultus‘ (3. 12. 1224)**; I, 20a. 
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die Armut als hervorzuhebendes Moment der Profeß im Minderbrüderorden; eben als .. 
das, was zu leben die Brüder versprochen haben und dem sie sich restlos hingeben 
sollen*. Noch präziser formuliert der Papst die Armut in einem Schreiben an den Bi- 
schof von Paris: „dieti Ordinis Fratres, qui relictis omnibus Christum sequuntur, 
pro eo pauperes et in paupertate vivere continua eligentes“. Im gleichen Schreiben 
werder. die Brüder auch „pauperes Christi“ genannt’. Zum erstenmal wird hier klar 
das Motiv der Nachfolge Christi angeführt, das tatsáchlich für Franziskus allein aus- 
 Schlaggebend war, und das die Armut des hl. Franziskus gegen die damalige aposto- 
 lische Lebensbewegung abhebt. Der Papst muß also ein genaues Wissen um das 
Wollen des hl. Franziskus gehabt haben. Wir dürfen darum die Feststellung machen, 
daf er offensichtlich um die Reinerhaltung des franziskanischen Armutsideals be- 
sorgt war. Dies wird noch deutlicher, wenn er bezüglich der zu weihenden Missions- 
bischófe an den Erzbischof von Toledo schreibt, daß diese das Bischofsamt „in sus- 
ceptae paupertatis humilitate“ ausüben sollten? Ihm lag also daran, daß sich in die- 
sem Falle die Ordensarmut auch dem hohenpriesterlichen Amte einfügte. Man darf 
das wohl als Zeichen dafür sehen, daß Honorius III. dieses Ideal schätzte”, seinen 
Wert für das Leben der damaligen Kirche erkannte und für sie fruchtbar erhalten 
wollte. 

Mit diesen Aussagen der nicht dem Orden angehörenden Zeitgenossen über das 
franziskanische Armutsideal stimmen die Aussagen des hl. Franziskus und die des 
Thomas von Celano, aber auch die der anderen franziskanischen Quellen vollkommen 
überein. Da aber, auch im Verlauf dieser Studie, diese Frage in allen Einzelheiten 
dargestellt wurde”, sollen hier nur noch einige zusammenfassende Aussagen ange- 
führt werden. 


2 Vielleicht darf man in dem hier gebrauchten Ausdruck „cum professi paupertatem 
sitis eine Anspielung auf den endgültigen Regeltext (Kap. 12) sehen: „paupertatem et 
humilitatem et sanctum Evangelium Domini nostri Iesu Christi, quod firmiter promisimus*' 
(Analekten 35; Opuscula 74). — Man wird aber darauf hinweisen müssen, daß im übrigen 
bei Franziskus zwar der Verzicht auf alle irdischen Güter die unerläßliche Vorbedingung 
für die Aufnahme in den Orden ist, daß aber für ihn das hervorzuhebende Element der 
Profeß nicht die Armut, sondern der Gehorsam 'ist: beide Regeln, Kap. 2 (Analekten 2f. und : 
30; Opuscula 26f. und 64f.); vgl. Kap.3, Teil 5 und Kap. 4, Teil 2a. 

21 „Non deberent“ (18. 9. 1225); I, 23a. — Dasselbe Schreiben wurde einige Tage 
später auch an den Bischof von Tournai gesandt. 

2 Eßer, Mysterium paupertatis, 185f.; vgl. auch oben Anm. 4. 

232 „Urgente officii“ (20.2. 1226); I, 25 b. 

?! Vgl. Jakob von Vitry in F: „... Honorium bonum senem et religiosum, simplicem 
valde et benignum, qui fere omnia, quae habere poterat, pauperibus erogaverat" (Ana- 
lekten 96). Honorius war also offensichtlich ein Mann von „franziskanischer‘“ Geistesart. 
Man wird gerade dieses Urteil nicht aufer acht lassen dürfen, wenn man über seine Be- 
ziehungen zu Franziskus diskutiert, oder gar behauptet, er habe dessen Armutsauffassung 
verfälscht. 

25 Diese fanden eine umfassende Beschreibung in dem Kapitel: „Der Umfang der 
minoritischen Armut‘ in unserer Studie: Mysterium paupertatis, 177—184. Darum sei hier 
nur darauf verwiesen. Manches wurde auch in früheren Kapiteln der vorliegenden Unter- 
suchung schon geklärt: vgl. Kap. 2, Teil I: „Sie verlassen die Welt“; Kap. 3, Teil 1: „Nicht 
seßhafte Wanderprediger*; Kap. 3, Teil 6: „Das einheitliche Kleid‘; Kap. 4, Teil 2b: „Das 
Seßhaft-werden der Brüder“. Auch hier sollen Wiederholungen vermieden werden. 
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In der endgültigen Regel gibt Franziskus seinen Brüdern deutlich und ein für - 
allemal an, wie er diese Armut verstanden wissen will, worin sie begründet ist und 
welche heilsgeschichtliche Bedeutung er ihr beimißt: „Die Brüder sollen nichts als 
Eigentum erwerben, weder ein Haus noch eine Niederlassung noch irgendeine andere 
Sache. Und gleichwie Pilger und Fremdlinge, die in dieser Welt dem Herrn in Ar- 
mut und Demut dienen, mögen sie voll Vertrauen um Almosen gehen und sollen sich 
dabei nicht schämen, weil der Herr sich um unseretwillen in dieser Welt arm ge- 
macht hat. Dies ist jene Erhabenheit der höchsten Armut, die euch, meine innig 
geliebten Brüder, zu Erben und Königen des Himmelreiches eingesetzt, an Habe arm 
gemacht, durch Tugenden geadelt hat. Sie soll euer Erbteil sein, der euch hingeleitet 
in der Lebendigen Land. Dieser sollt ihr, meine innig geliebten Brüder, mit ganzer 
Seele anhangen und um des Namens unseres Herrn Jesu Christi willen auf immer 
nichts unter dem Himmel zu haben trachten **, 


Daß Franziskus selbst verwirklichte, was er von den Brüdern forderte, bezeugt 
Thomas von Celano: ,Mit allem Eifer, aller Besorgtheit hütete er die heilige 
Herrin Armut. Er litt es nicht — damit ja nicht einmal Überflüssiges vorhanden 
sei —, daß irgendein Töpfchen im Hause verbleibe, wenn er es irgendwie ohne ein 
solches fertigbrachte, dem Zwang äußerster Not zu entrinnen. Unmóglich, beteuerte 
er, könne man einem Bedürfnis Genüge leisten, ohne dem Genusse nachzugeben.* — 
.Der Vater der Armen, der arme Franziskus, der sich allen Armen gleichfórmig 
machte, konnte es nicht ansehen, daß jemand noch ärmer war als er, nicht aus Ver- 
langen nach eitlem Ruhm, sondern nur infolge herzlichen Mitleids*". Und von den 
Brüdern rühmt er: „Als Jünger der heiligsten Armut liebten sie nichts, weil sie nichts 
besaßen; folglich brauchten sie auch nicht zu fürchten, etwas zu verlieren; ... bei 
all dem zu verharren und nichts weiter zu besitzen, war ihr frommes V orhaben. Des- 
halb waren sie überall voller Zuversicht, von keiner Furcht befangen, von keiner 
Sorge zerstreut und ohne alle Besorgnis sahen sie dem kommenden Tag entgegen.“ 
Hatte doch Franziskus seine „neuen Söhne mit aller Wachsamkeit und Besorgnis 
durch neue Lehren unterwiesen, indem er sie den Weg der heiligen Armut und seli- 
gen Einfalt unbeirrten Schrittes gehen lehrte“. 


Zu einem Punkt des „Lebens in allerhöchster Armut“ muß aber doch noch be- 
sonders Stellung genommen werden: zum Erwerb des notwendigen Lebens- 
unterhaltes. Diese Frage, die in den franziskanischen Quellen sehr eingehend zur 
Sprache kommt, wird von den nichtfranziskanischen Zeugnissen kaum oder nur sehr 


^ Regula bullata 6 (Analekten 32; Opuscula 68f.). — Eine ausführliche Exegese 
dieses Abschnittes im Geiste des hl. Franziskus findet sich: Werkbuch zur Regel, 182—194. 


27 1 Celano 51 und 76; vgl. auch 55, 119 und 135. 


28 | Celano 39 und 26; vgl. auch 24, 35, 41, 42 und 76; Jordan von Giano 2, 21 und 31; 
Thomas von Eccleston, coll. I, IIT, VIL u.a. — Bei ihnen wird an den angegebenen Stellen, 
die franziskanische Armut vor allem durch die Beispiele einzelner Brüder erläutert. Wieder- 
holt begegnet dabei der Ausdruck „evangelische Armut“, der den Bezug dieses Lebens mit 
der „forma sancti evangelii“ deutlich macht. 
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spärlich berührt. Das mag um so mehr verwundern, als doch diese Frage bei dem 
-der ganzen Armut verbundenen Leben der Brüder besonderes Interesse verdient 
hätte. 
Burkhard von Ursperg schreibt auf Grund seiner Erfahrung mit der früh- 
franziskanischen Bewegung, daß die Minderbrüder den Lebensunterhalt von den 
Menschen annahmen und ebenso die Kleidung, wenn diese ihnen aus freien Stücken 
angeboten wurde; nie hätten sie jedoch etwas von jemand gefordert (A)”. Die eng- 
lischen Benediktinerchronisten weisen darauf hin, daß die Minderbrüder 
„edebant et bibebant, quae apud illos erant, quibus officium praedicationis impende- 
- bant“ (M)**. Selbst Jakob von Vitry bringt kein klares Licht in diese Frage. Von 
den Frauen dieser Bewegung berichtet er schon 1216, daß sie „nichts annehmen, 
sondern von der Hände Arbeit leben“ (F). Für die Männer gilt: „De die intrant 
civitates et villas, ut aliquos lucri faciant, operam dantes actioni“ (F). Man wird das 
wohl dahin verstehen dürfen, daß sie sich durch ihre Tätigkeit den Lebensunterhalt 
verschaffen? An anderer Stelle bezeugt er von den Minderbrüdern, daß sie sich ganz 
der Freigebigkeit und Vorsehung Gottes überlassen und nicht befürchtet hätten, daß 
der Herr sie nicht unterhalten würde. Voller Bewunderung stellte er fest, daß der 
Herr seinen Dienern schon in dieser Welt hundertfach vergelte und nach dem Schrift- 
wort: ,,Der Herr liebt den Pilger und gibt ihm Unterhalt und Kleidung* (Deut 10, 
18) für sie sorge. Jene Menschen hätten sich glücklich gepriesen, von denen die Brü- 
der Gastfreundschaft oder Almosen angenommen hätten. Wie die Christen, so hätten 


% „non enim quidquam petebant ab aliquo‘‘: Testimonia minora, 18. — Damit wäre 
also das Betteln offensichtlich kein hervorstechender Zug in ursprünglichen Orden ge- 
wesen. Sonst hátte es doch dem kritischen Beobachter auffallen müssen. 


39? Testimonia minora, 20. — Von Franziskus selbst berichten sie, daß er nichts zu eigen 
haben wollte, „nec etiam ipsam refectionem carnalem, nisi quod de eleemosinis fidelium sub 
titulo reciperet caritatis" (a.a. O. 29). Ob darunter gebettelte oder aus freien Stücken ge- 
botene Almosen zu verstehen sind, läßt sich bei der Kürze der Aussage nicht ausmachen. 


31 Analekten, 98. — Diese Stelle wurde bisher (Tilemann, Studien zur Individuali- 
tät 64f.; Felder, Die Ideale, 165) so aufgefaßt, daß darin die apostolische Tätigkeit der 
Brüder oder sonstige Arbeit gemeint ist, doch hat Casutt dem widersprochen: „Die Ar- 
beit der Brüder besteht indessen darin, daß sie die Weltleute für das franziskanische 
Lebensideal zu gewinnen suchten‘ (Die älteste franziskanische Lebensform, 85, Anm. 95). 
Wenn aber hier für die in ihren Häusern wohnenden Frauen ausdrücklich festgestellt wird, 
daß sie von ihrer Hände Arbeit leben, dann wird man den im gleichen Zusammenhang 
stehenden, wenn auch schwierigen Satz des Berichterstatters dahin deuten dürfen, daß die 
Minderbrüder sich durch ihre Tätigkeit in Städten und Dörfern ihren Lebensunterhalt ver- 
dienen, während sie nachts an einsamen Orten der Betrachtung obliegen; vgl. K. Eßer, 
Die Handarbeit in der Frühgeschichte des Minderbrüderordens; in: FranzStud 40 (1958) 146 
Anm. 4. Jedenfalls stimmt unsere Deutung der Frage sicher mit den damaligen Verhält- 
nissen im Orden überein, wie wir a.a.O. deutlich machen konnten. — Offensichtlich ist 
der Text verdorben, Boehmer verbessert a. a. O. schon das „actione“ und „contemplatione‘“ 
(vgl. Testimonia minora, 79f.) durch den entsprechenden Dativ. Vielleicht ist auch statt 
„aliquos“ ,aliquid** zu lesen; dann hätte der Satz einen verständlichen Sinn. — Die neue 
kritische Ausgabe dieses Briefes (R. B. C. Huygens, Lettres de Jacque de Vitry. Edition 
critique, Leiden 1960) zeigt allerdings, daß nach dem Zeugnis aller Handschriften sowohl 
„aliquos“ wie auch „actione‘, allerdings auch „contemplationi“ zu lesen ist. Doch gibt der 
Herausgeber zu, daß der Text der Stelle unter der Hand eines Schreibers verdorben ist 
(a.a. O. 75f.). Es wird nach wie vor auf die Deutung der in Gegensatz zu ,,contemplatio** 
gesetzten „actio“ ankommen. 
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auch die Sarazenen sie gerne mit dem Notwendigen versorgt (H)”. — Offensichtlich 
weren die Minderbrüder doch weithin in der Liebe ihrer Umwelt geborgen”. 
Differenzierter ist die Sicht, die sich aus den Schriften des hl. Franziskus ge- 
winnen läßt. Zunächst heißt es in der früheren Regel, daß die Brüder, wenn sie sich 
auf apostolischer Wanderfahrt befinden und ein Haus betreten, gemäß dem Wort des 
Evangeliums, dort bleiben, sowie essen und trinken dürfen, was sich dort findet (vgl. 
Lk 10, 7)*.. Genau so heißt es in der endgültigen Regel, daß die Brüder, wenn sie 
unterwegs sind, „nach dem heiligen Evangelium von allen Speisen essen dürfen, die 
ihnen vorgesetzt werden“. Offensichtlich ist hier nicht vom Betteln die Rede, son- 
dern vom Verhalten der Brüder, wenn sie nach der evangelischen Lebensform zur 
apostolischen Tätigkeit ausgesandt werden*. — Eine andere Quelle des Lebens- 
unterhaltes wird sichtbar, wenn es in der früheren Regel für die Brüder, die sich bei 
anderen zu Dienst oder Arbeit verdingten, heißt: „Und als Entgelt für die Arbeit 
dürfen sie alles Notwendige außer Geld annehmen“; und an anderer Stelle: „Ändere 
Arbeit jedoch, die unserem Leben nicht widerspricht, kónnen die Brüder mit dem. 
Segen Gottes verrichten.“ Allerdings soll dieses Arbeiten sich nicht zu einer Profit- 
gier auswachsen; deshalb heißt es im gleichen Regelkapitel: „Doch sollen sie sich 
sehr vor dem Gelde hüten. Ebenso sollen alle Brüder es vermeiden, um eines ent- 
ehrenden Gewinnes willen im Lande herumzuziehen“:”. Der Verdienst sollte nicht 
das Arbeitsethos beeinflussen. Aus diesem Grunde schreibt die endgültige Regel für 
die arbeitenden Brüder noch deutlicher: ‚Als Arbeitslohn können sie für sich und 
ihre Brüder die zum leiblichen Unterhalt notwendigen Dinge annehmen, jedoch nicht 
Münzen oder Geld. Und dies sollen sie in Demut tun, wie es sich für Knechte Gottes 


3? Testimonia minora, 82f. — Auch hier ist nicht davon die Rede, ob die Almosen er- 
beten oder freiwillig gegeben wurden. — Ein Beispiel für die hier beschriebene Gastfreund- 
schaft ist in der Schenkungsurkunde für den Berg Alverna erwühnt. Franziskus nahm diese 
öfters im Hause des Grafen Orlandus an, so daß man dort sogar Geschirr aufbewahrte, das 
er zu benutzen pflegte (a.a. O. 37). — Für die Beschaffung des Lebensunterhaltes bei den 
Kapitein der Brüder vgl. a.a. ©. 10 f. und 98. 

33 Allerdings wird man diese Feststellung nicht verallgemeinern dürfen. In 1 Celano 
wird auch Gegenteiliges berichtet (40—42). Demnach haben die Brüder oft größten Hunger 
gelitten und viel Unfreundlichkeit erfahren; und in anderem Zusammenhang wendet Jakob 
von Vitry selbst auf sie das Psalmwort an: ,circumeuntes civitatem et famem patientes ut 
canes'* (Ps 58, 15): Testimonia minoria 83. 

** Regula non bullata 14 (Analekten 13; Opuscula 42). Diese „Freiheit des Evan- 
geliums‘ soll auch nicht durch die Fastenvorschriften des Ordens oder anderer Gesetze ein- 
geschränkt sein, wie dieselbe Regel (Kap. 3 und 9) sagt; vgl. auch Jordan, Chronik 12. 

35 Regula bullata 3 (a.a. O. 31; bzw. 67). — Man geht wohl nicht fehl, wenn man 
diese Aussagen der Regeln in dem Sinne versteht, wie es bei M bezeugt ist: „sie essen und 
trinken, was sich bei denen findet, denen sie durch das Predigtamt dienen“. 

3 Darauf weist vor allem die Tatsache hin, daß hinter dem Kapitel 14 der Regula 
non bullata und Kap. 3 der Regula bullata, wie die Zitate erhürten, die Aussendungsrede 
des Herrn an die 70 Jünger steht, die er vor sich herschickt (Lk 10, 1 ff.). 

31 Regula non bullata 7 und 8 (Analekten 7 ff.; Opuscula 33 und 36). — Das Problem 
der Handarbeit soll hier nicht noch einmal aufgerollt werden; wir verweisen auf unsere 
Studie: „Die Handarbeit in der Frühgeschichte des Minderbrüderordens‘‘; in: FranzStud 40 
(1958) 145—166. Auch auf die Frage des christlichen Arbeitsethos, wie Franziskus es sich 
für seine Brüder wünscht, brauchen wir hier nicht besonders einzugehen, weil sie bei Eßer 
—Grau, Antwort der Liebe, in dem Kapitel „Die Arbeit im Leben der Buße“ (281—290) 
ausführlich behandelt ist. — In unserem Zusammenhang sei nur noch darauf aufmerksam 
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1 und Jünger der heiligsten Armut geziemt'**. Von der Arbeit der Brüder und vom Ar- 
. beiislohn (,pretium laboris“) spricht auch das Testament des hl. Franziskus®. Fran- 
 ziskus wollte allerdings nicht, daß die Brüder diesen Lohn als ihnen zustehend ein- 


forderten: sie sollten ihn vielmehr in Demut annehmen, wohl nach Art eines Almo- 


;| sens, „wie es sich für Knechte Gottes und Jünger der heiligsten Armut geziemt^. Die 


Lohnarbeit sollte nicht zur Gefahr für die minoritische Lebenshaltung werden; auch 


. sie soll im Geist des Ganzen verwurzelt sein. Allem Anschein nach hielt Franziskus 
- diese beiden Formen, den Lebensunterhalt zu erwerben, für den Normalfall. Denn er 
. setzt ausdrücklich fest: „Und wenn es notwendig würde, können sie um Almosen 


gehen wie andere Arme“. Diese Haltung hat er sein ganzes Leben hindurch festge- 
halten und in seinem Testament noch verankert, wo er es in seiner gläubigen Sprache 


` schlicht formuliert: „Und wenn uns einmal der Arbeitslohn nicht gegeben werden 


sollte, so wollen wir zum Tische des Herrn Zuflucht nehmen und von Tür zu Tür 
um Almosen bitten“. Zum gleichen Ergebnis kommt man auch, wenn man in der 
endgültigen Regel die Kapitel 5 und 6 zusammenliest und sie mit den Kapiteln 7 und 
9 der Regula non bullata, deren knappe Zusammenfassung sie sind, vergleicht”. Dann 
haben wir in Kapitel 5 ganz klar ausgesprochen, daß die Arbeit Quelle des Lebens- 
unterhaltes ist. Das sechste Kapitel verwehrt dann, daß die Arbeit Erwerbstitel wird, 
indem es jegliche Eigentumsbildung verbietet. Weil dadurch eine Ungesichertheit des 


gemacht, daß sich in den hier zu untersuchenden nichtfranziskanischen Quellen für dieses 
Thema, einzig ausgenommen die oben besprochene (vgl. Anm. 30) Angabe des Jakob von 
Vitry, keine Belege finden. — Ebenso sei darauf hingewiesen, daß der im Text übersetzte 
Satz der Regula non bullata: ,,Similiter caveant omnes fratres, ut pro nullo turpi lucro terras 
circumeant', der zudem durch das „Similiter“ nur lose mit dem übrigen Text des Regel- 
kapitels verbunden ist, wohl von can.16 des Lateranense IV. (1215) beeinflußt ist; vgl. 
Kap. 2, Teil 2; FranzStud 42 (1960) 113. 

3$ Regula bullata 5 (Analekten 32; Opuscula 68); vgl. die Erklärung dieses Kapitels 
in: Werkbuch zur Regel, 177—181; sowie in: Eßer, Die Handarbeit, 153 ff. 

39 Testamentum 5 (a.a.O. 37; bzw. 79); vgl. die Exegese dieses Abschnittes bei: 
Eßer, Das Testament, 169—171, wo gerade die Zusammenhänge mit dem apostolischen 
Lebensideal der damaligen Zeit deutlich gemacht werden. Dazu beachte man auch: Pier- 
ron, Die katholischen Armen, 178—180; Greven, Die Anfänge der Beginen, 65, 76, 99; 
Grundmann, Religiöse Bewegungen, 343, 348 f., 351f. — Gerade in diesem Punkt steht 
das Franziskanertum ganz in der religiós bewegten Welt seiner Zeit. 

4 Regula non bullata 7 (a.a.O. 7; bzw. 33). Ebenso heißt es in Kap.9: „Et cum 
necesse fuerit, vadant pro eleemosynis“ (a.a.O. 10; bzw. 37). Dieser Satz ist die 
Einleitung zu den ihm folgenden Mahnungen, die beim Almosensammeln zu beachten sind. 
Auch für dieses weist Franziskus auf das Evangelium hin: „weil der Herr und die selige 
Jungfrau und Seine Jünger von Almosen gelebt haben‘ (a.a.O.). — Man wird beachten 
dürfen, daß am Schluß des Kapitels 8 dieser Regel den Brüdern die Erlaubnis gegeben wird, 
für Aussätzige, die sich in offensichtlicher Notlage befinden, Almosen zu sammeln (a. a. O. 9; 
bzw. 36). Also auch hier wird eine Notlage vorausgesetzt, die erst zum Betteln berechtigt. 
Gerade dieser Zusammenhang bestätigt, daß der Bettel für Franziskus der letzte Weg aus 
der Not ist und nicht der Normalfall, wie es spáter Legenden gern darstellen. 

41 Testamentum 5 (Analekten 37f.; Opuscula 79). — Von hier aus bestätigen sich die 
Aussagen des Jakob von Vitry (H): „quanto divinae munificentiae et providentiae sese 
commitentes, unde eos Dominus sustentare debeat, non formidant* ... „quod reliquum est, 
supernae procurationi relinquunt^: Testimonia minora, 82. 

? Eßer, Die Handarbeit, 157 Anm. 50. Über besondere Nuancierungen in den Regel- 
texten vgl. Ef er, Das Testament, 132f.; 169ff. — Pierron, Die katholischen Armen, 
151 ff., gibt wohl zu stark der Kurie eine Schuld, weil er den Kontakt zwischen Kapitel 5 
und 6 nicht beachtet. 
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Lebens bleibt, weist es sodann auf das Almosensammeln hin“. Es fehlt allerdings 
der Zusatz: „Et cum necesse fuerit ...“ Ob man dahinter eine Absicht sehen muß, 
bleibe dahingestellt. Da Franziskus die Regel aus der konkreten Situation des Le- 
bens schreibt, wie er sie vor Augen hat, war ihm eben manches selbstverständlich. 
Darum bleibt, wie wir zu wiederholten Malen schon sichtbar machen konnten, in der 
Regel manches ungesagt, was tatsächlich im Leben der Brüder geregelt war“. 


Unsere Frage wird in der ersten Vita des Thomas von Celano nicht aus- 
drücklich erwähnt. Doch lassen sich die drei Arten des Erwerbs des Lebensunter- 
haltes durch Beispiele belegen, die er berichtet: So bewundert er an Franziskus, der 
ofi, „wenn er zum Predigen des Evangeliums Gottes in der Welt umherzog und von 
hohen Fürsten zum Mahle geladen würde“, zwar „um der Beobachtung des Evange- 
liums willen“ von allem kostete, aber doch strenges Maß hielt. — Aus der Frühzeit 
des Ordens hebt er von den Brüdern hervor: „Tagsüber aber verrichten jene, die es 
konnten, Handarbeit in den Häusern der Aussätzigen oder an anderen ehrbaren Or- 
ten und dienten allen demütig und mit Hingabe. Sie wollten kein Amt ausüben, von 
dem Argernis hátte entstehen kónnen, wollten vielmehr immer nur Heiliges und Ge- 
rechtes, Ehrbares und Nützliches arbeitend, alle, mit denen sie zusammen waren, 
zum Beispiel der Demut und Geduld auffordern“. 


Allerdings wird man zugeben müssen, daß hier nicht ausdrücklich von einem 
Lohn der Arbeit die Rede ist. Doch lag das nicht in der Absicht des Erzählers, der 
nur den beispielhaften Charakter dieser Arbeit herausstellen will. — Gelegentlich 
berichtet er auch davon, daß die Brüder ihren Lebensunterhalt erbettelten; so etwa, 
daß sie auf der Rückreise von Rom bei der Stadt Orte von Tür zu Tür Almosen zu 
erhalten suchten, und daß sie sich gelegentlich in der Ebene von Assisi Rüben erbet- 
telten, wenn sie kein Brot mehr hatten”. Ebenso rühmt er den Brüdern nach, daß sie 


5 In der franziskanischen Bewegung gilt also genau das gleiche, was Greven über 
„Maria von Oignies und die Beginen schreibt: „Zweck ihrer Tätigkeit war nicht der Erwerb 
irdischer Güter, sondern die im Geiste der Bußgesinnung geübte christliche Liebestätigkeit 
"und die Beschaffung des notwendigen Lebensunterhaltes für sich und ihre Mitschwestern“ 
(Die Anfänge der Beginen, 99). Greven bringt a.a. O. 99—101 weitere aufschlußreiche 
Parallelen! 

^ Man wird allerdings nicht leugnen können, daß später das Fehlen dieser Bedingung 
die Umbildung des Ordens in einen ausgesprochenen Bettelorden sehr erleichtert hat. Nach- 
dem der Orden seßhaft geworden war und in eigentlich klösterlichen Niederlassungen 
wohnte, legte sich die Umdeutung des Kapitels über die Arbeit auf innerklösterliche Arbeiten 
nahe, dann wurde aber der Bettel die fast ausschließliche Lebensgrundlage. Wie und wann 
es dazu kam, bedürfte einer besonderen Untersuchung, die über den Rahmen dieser Studie 


hinausgeht. 

a0 Gelanosslee i 

# 1 Celano 39; vgl. auch 1 Celano 42: ,,.Conversabantur ... fratres omnes in labore 
multo“; und 1 Celano 25, wo von Ägidius berichtet wird, daß er unter anderem , laboris 
quoque manuum exempla“ gegeben habe. — Wenn hier der beispielgebende Charakter der 
Arbeit stärker herausgestellt wird, so hat das auch in den Schriften des hl. Franziskus ein 
festes Fundament; vgl. Testamentum 5: Die Brüder sollen arbeiten ... „nicht aus Sucht, 


für die Arbeit einen Lohn zu erhalten, sondern um des Beispiels willen und um 
den Müßiggang zu vertreiben‘ (Analekten 37; Opuscula 79). 

1 1 Celano 34 und 42. — In seiner zweiten Vita finden diese Fragen eine eingehendere 
Behandlung; verwiesen sei auf 2 Celano 70—76 und 161. 
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` verlangten, „sich selbst als Kaufpreis zu geben, um ohne Unterschied einem in Not 
— befindlichen Bruder zu helfen“. 
Hier wird als Grundlage des franziskanischen Lebens die minderbrüderliche 
- Liebe sichtbar, die jeden einzelnen antreibt, dem anderen zu dienen, für ihn zu sor- 
geu und ihm auch das zum Leben Notwendige zu verschaffen. Darum folgen auch 
in der endgültigen Regel den Ausführungen über die allerhóchste Armut und das 
Almosenbetteln Mahnungen zu dieser Liebe: „Und überall dort, wo die Brüder sind 
oder sich zusammenfinden, sollen sie sich einander als Familienglieder erweisen. Und 
einer soll dem anderen zuversichtlich seine Not offenbaren; denn, wenn schon eine 
Mutter ihren leiblichen Sohn umhegt und liebt, mit wieviel größerer Sorgfalt muß 
einer dann seinen geistlichen Bruder lieben und umhegen?“ Auf unseren Zusam- 
menhang hin heißt es in der früheren Regel genauer: „Und einer soll dem anderen 
zuversichtlich seine Not offenbaren, damit dieser ihm das Notwendige verschaffe und 
ihm damit diene. Und jeder liebe und ernähre seinen Bruder, wie eine Mutter ihr 
Kind liebt und ernáhrt^^. Die durch die höchste Armut verursachte Ungesichertheit 
des Lebens erfáhrt also nach dem Willen des hl. Franziskus eine echt christliche 
Sicherung, eben in der wirklich brüderlichen Gemeinschaft, in der einer dem an- 
deren zu dienen bereit ist. In dieser minoritas und in dieser fraternitas soll 


der Arme geborgen und gehalten sein*!. 


Ergebnisse des fünften Kapitels 


Was wir aus den Zeugnissen der Zeitgenossen außerhalb des Ordens, aus denen 
des hl. Franziskus selbst und aus den primären franziskanischen Quellen über das 
christliche Leitbild der neuen Gemeinschaft, wie es grundsätzlich deren Leben formte, 
erfahren, fügt sich übereinstimmend zu folgender Sicht zusammen*': 


48 1 Celano 39. 

# Regula bullata 6 (Analekten 32; Opuscula 69). 

5? Regula non bullata 9 (a. a. O. 10; bzw. 38). 

51 Werkbuch zur Regel, 194 ff. — Aus den anderen franziskanischen Quellen seien hier 
zum Vorhergehenden noch folgende Einzelheiten nachgetragen: Die Legenda Assidua 
sagt von den Brüdern in Portugal, sie seien „iuxta ordinis statuta, eleemosynae petendae 
gratia in das Kloster gekommen, in dem Antonius lebte (5,4). — Die Vita Aegidii 
‚spricht ausdrücklich vom Erwerb des Lebensunterhaltes durch Arbeit (Kap. 5 und 9), jedoch 
nicht vom Betteln. Ägidius läßt sich nicht einmal von seinen Gastgebern etwas schenken! — 
Jordan von Giano und Thomas von Eccleston bringen z.T. köstliche Einzel- 
heiten zu diesen Fragen (vgl. Franziskanische Quellenschriften VI, 283 s. v. Almosen, er- 
betteln). Nach letzterem hat der Almosensammler den Namen „procurator‘“ (III, 12). Von 
einem dieser Prokuratoren sagt er: „diligentissime cavit, ne supra metas exquisitissimae ne- 
cessitatis aliquid reciperet vel retineret (a.a. O.). Wesentlich neue Gesichtspunkte zeigen 
sich jedoch nicht. 

5 Da es in dieser Untersuchung um den Orden der Minderbrüder ging und nicht 
um alle Ideale des hl. Franziskus, haben wir uns darauf beschrünkt, hier nur die grund- 
sätzlichen Zielstellungen des Ordens als solchem herauszuarbeiten. Eine weitere Beschrän- 
kung erfolgte auf Grund des hier zu befragenden Quellenmaterials, das eine möglichst 
sichere und unanfechtbare Basis bieten sollte; vgl. Kap. 1 (FranzStud 42 [1960] 98—100). 
.In einem weiteren Verfahren kónnten nunmehr die spáteren, vor allem franziskanischen Quel- 
len verhört werden, wobei aber Schritt um Schritt mit dem Zeugnis der primären Quellen 


23 Franz. Studien, 43. Jahrg.: Heft 4 


^ m " T [Tha ia PN 
k D 1 P^ DA OR PRI 


4 


346 e tir PR AM Kajetan Efler 

1. Der Anfang des franziskanischen Lebens liegt in jenem Ruf zur Buße, der - 
den Menschen auf den Weg Gottes weisen und ihn wieder ganz der Herrschaft Got- 
tes unterstellen will. Auch Franziskus macht sich diesen gnadenhaften Ruf Gottes in 
Gehorsam zu eigen und dient durch ein wesentlich christliches Leben dem Reiche 
Gottes. Darum hängen bei ihm die Bußpredigt und die Verkündigung des Reiches 
Gottes so eng zusammen”. 

2. Der Ruf zur Buße war Ruf zur Änderung des ganzen Lebens. Er entfaltete 
sich, nachdem der Herr dem hl. Franziskus Brüder gegeben, auf einen besonderen 
Ruf Gottes hin, den Franziskus empfing und dem er und seine Brüder gehorchten, in 
einem „Leben nach der Form des heiligen Evangeliums‘. Darum erstrebte die fran- 
ziskanische Bewegung vorzugsweise diese neue, vom Evangelium geformte Daseins- 
weise in der damaligen Kirche. Es ging ihr nicht vordringlich um eine besondere 
Tätigkeit im Reiche Gottes, auch nicht um eine bewußt angestrebte Reform der 
Kirche und der damaligen Gesellschaft, sondern um die schlichte, einfache Erneue- 
rung jener Lebensform, die der Herr im Evangelium seinen Jüngern und Aposteln 
zugewiesen hatte. Die franziskanische Bewegung wurde darum zu einem hervorra- 
genden Teil jener apostolischen Lebensbewegung, die damals das innerkirchliche Le- 
ben durchpulste, aber auch in große Gefahr brachte. Sie nahm diese weithin in 
sich auf. 

3. Die Erneuerung der evangelischen Lebensweise, näherhin der Lebensform, 
die der Herr seinen Jüngern gab, als er sie aussandte, das Reich Gottes zu verkün- 
den, führte Franziskus und seine Nachfolger ganz selbstverständlich zur apostoli- 
schen Predigttätigkeit, näherhin zur Wanderpredigt, die zunächst nicht an einen be- 
stimmten Ort, noch weniger an ein Kloster im üblichen Sinne gebunden war. Die Pre- 
digt der Minderbrüder sollte der ganzen Christenheit und darüber hinaus allen Men- 
schen, auch den Nichtchristen, den Weg Gottes zeigen und dem Reiche Gottes dienen. 
Dieser Dienst erfolgt aber nicht nur durch die Wortverkündigung, sondern ebenso 
durch das Zeugnis des ganzen Lebens. 

4. Wie das Leben der Brüder nicht an feste Orte und Klóster gebunden war, so 
auch nicht an irgendeinen Besitz als Existenzgrundlage. Sie lebten, auch darin 
„neue Jünger des Herrn“, in allerhöchster Armut, wie sie das Evangelium von den 
Sendboten des Herrn verlangte. Darin unterschieden sie sich grundsätzlich von allen. 
bestehenden Ordensformen in der Kirche: „Indem sie nichts unter dem Himmel ha- 
ben wollten als nur die heilige Armut, durch die sie in dieser Erdenzeit vom Herrn 
mit leiblicher und geistlicher Speise ernährt und in der kommenden Zeit das himm- 
lische Erbe erhalten werden“. So waren sie ganz frei für ihren unermüdlichen Dienst 
am Reiche Gottes, so verwirklichten sie aber auch gerade durch dieses Leben von 
neuem das Reich Gottes. Ihre Armut war also nicht Selbstzweck, sondern als Aus- 


kritisch Rechnung gehalten werden müßte. Dabei ließe sich auch die moderne Literatur 
über die Ideale des hl. Franziskus stärker berücksichtigen, die durchweg auch das sekundäre 
Quellenmaterial des Mittelalters in ihre Darstellung einbezieht. 

53 Vgl. 1 Celano 29, 36, 55 u.a. 

5 Fragmenta regulae (Analekten 87). 


RN A : MS CU QUAE | SM 
\ i Ordo Fratrum Minorum 341 


drucksform des evangelischen Lebens und in dieses eingebettet Dienst und Rüstung 
zum Reiche Gottes’. ; 

9. Weil so das Leben der Brüder ganz unter dem Gesetz der allerhóchsten Armut 
stand, war auch ihr Lebensunterhalt nie gesichert. Sie verdienten ihn sich, — jedoch 
stets im Zeichen des Almosens, nie unter einem Rechtstitel! — durch ihrer Hände 
Arbeit. Auch nahmen sie dankbar an, was christliche Liebe ihnen auf ihren Predigt- 
fahrten freiwillig anbot. Im Notfalle nehmen sie „Zuflucht zum Tische des Herrn“, 
indem sie von Tür zu Tür bettelten. 


6. Diese Ungesichertheit bildete aber ein fruchtbares Formelement der neuen 
evangelischen Lebensgemeinschaft, weil die brüderliche Liebe eines jeden stets von 
. neuem aufgerufen war, der jeweiligen Notlage des andern zu steuern und ihm nach 
- Kräften zu helfen. So wurde die evangelische Lebenserneuerung gerade durch die 
hóchste Armut immer wieder zur echten Bruderschaft, die sich im konkreten 
Dienst der Liebe zu bewähren hatte: zum Ordo fratrum minorum. 


55 Diese Verwirklichung des Reiches Gottes durch das Leben der Brüder muß wohl 
auch dem hl. Franziskus bewußt gewesen sein; dafür zeugt die Anwendung des Herren- 
wortes bei Lk 9, 62 auf den Orden: vgl. oben Teil 2, zu Anm. 41. 


s 


Johannes Duns Scotus: Ist Gottes Dasein durch sich bekannt? 
Ordinatio I, d. 2, q. 2 übersetzt und erklärt 


von Hans Louis Fäh 


Die Gottesbeweise des heiligen Thomas von Aquin und des Johannes Duns Scotus 
zeugen nicht nur von der Größe, sondern auch von den Grenzen des Menschengeistes: 
Beide Denker beschreiten diese Wege nur, weil andere, vollkommenere Weisen, Got- 
tes Dasein zu erkennen, uns nicht gegeben sind. Die erste Erkenntnisweise läge vor, 
wenn der Satz: ‚Gott ist‘ uns unmittelbar einleuchten würde; sie ist uns hienieden 
versagt. Versagt ist uns auch ein Warum-Beweis. So bleibt nur übrig, Gottes Dasein 
durch einen Daß-Beweis aus den Geschöpfen aufzuzeigen. 

Ist Gottes Dasein durch sich bekannt? Diese Frage stellt sich Scotus in dem 
nachstehend übertragenen Text. In den Reportata Parisiensia hatte er sie noch, wie 
Thomas in seinem Kommentar zu Petrus Lombardus, der dritten Abteilung des ersten 
Sentenzenbuches zugeordnet, die der Erkennbarkeit Gottes gilt. In der Ordinatio ge- 
hört sie zur zweiten Abteilung desselben Buches, in welcher sich der Lombarde dem 
ersten Hauptgegenstand der Theologie, Gott dem Einen und Dreifaltigen, zuwendet. 
Dies ruft die Frage nach Gottes Dasein. Scotus eröffnet sie nach der Sitte jener Zeit 
mit einigen Gründen und Gegengründen. Bevor er aber die Lösung gibt, wirft er eine 
zweite, eben die im Folgenden wiedergegebene Frage auf, „ob es durch sich bekannt 
sei, daß es irgendein unendliches Seiendes gibt, oder daß Gott ist“. Sie läßt sich wie 
folgt gliedern: 

A. Einleitende Gründe dafür und dagegen (nn. 10—14) 
B. Lósung der Frage (nn. 15—33) 
I. Vorbereitende Klarstellungen (nn. 15—24) 
1. Was ist ein durch sich bekannter Satz? (nn. 15—21) 
2. Untaugliche Unterscheidungen anderer (nn. 22—24) 
II. Die eigentliche Antwort auf die Frage (nn. 25—31) 
1. Erster Teil: Der Satz: ‚Gott ist‘, von der göttlichen Wesenheit als dieser und dem 
ihr eigentümlichen Sein verstanden, ist durch sich bekannt (n. 25) 
2. Zweiter Teil: Der Satz: ‚Gott ist‘, von irgendeinem uns hienieden zugänglichen 
Gottesbegriff verstanden, ist nicht durch sich bekannt (nn. 26—31) 


III. Einwände gegen den zweiten Teil der Antwort und ihre Lösung (nn. 32—33) 
C. Antwort auf die gegnerischen Eingangsgründe (nn. 34—38) 


Die Darlegungen sind mit ihrem Gegenstück in den Reportata Parisiensia in- 
haltlıch verwandt, aber reicher, eingehender und wesentlich länger. Wie schon der 
Überblick verrät, gibt Scotus den Begriffsklärungen, der Auseinandersetzung mit 
Gegnern, der Widerlegung von Einwänden breiten Raum; dies ist auch sonst bei ihm 
häufig der Fall. Was die gedankliche Tiefe, die Kraft der Beweisführung, die Vielfalt 
der Gesichtspunkte angeht, gehört die vorliegende Frage zu den hervorragendsten 
unter den zahlreichen scholastischen Abhandlungen über denselben Gegenstand. 


Hin 
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Meine Übertragung fußt auf dem Text der 1950 begonnenen kritischen Ausgabe der 
sämtlichen Werke des Scotus!. Viel schuldet sie ihren Vorbildern?. Ich versuchte, treu und 
- lesbar zu übersetzen. 


Die Zählung der Abschnitte ist diejenige der genannten Ausgabe; in eckigen Klammern 
ist die Numerierung der Abschnitte nach der Waddingschen Gesamtausgabe? beigegeben. 
Runde Klammern im Text wollen gliedern; sie schließen Worte des Autors ein. In eckigen 
Klammern stehen meine eigenen Ergänzungen. (Entsprechendes gilt von den Zitaten in den 
Anmerkungen.) Die Überschriften stammen nicht von Scotus; ich habe sie, teils in An- 
lebnung an verschiedene Ausgaben, zusammengestellt. 


Später hoffe ich auch meine Übertragung der ersten und der dritten Frage des Scotus 
zu derselben Abteilung, die Gottes Dasein und FEinzigkeit betreffen, zu veröffentlichen‘. 


[Zweite Frage: Ob es durch sich bekannt ist, daß es irgendein Unendliches gibt, 
oder daf Gott ist? (nn. 10—38)] 


[A. Einleitende Gründe dafür und dagegen (nn. 10—14)] 


10 Ob es durch sich bekannt ist, daß es irgendein Unendliches gibt, oder daß Gott 
ist*? 

Es scheint, daß dem so ist: 

Der Damaszener im ersten Buch, 1. Kapitel: „Die Erkenntnis, daß Gott ist, 
ist allen naturhaft eingepflanzt'*. Nun aber ist jenes durch sich bekannt, dessen 
Kenntnis allen eingepflanzt ist; wie im Zweiten der Metaphysik zutage tritt, dafs 
die ersten Ursätze, die wie die Türe sind, durch sich bekannt sind’. Also usw. 


11 Außerdem: Daß jenes, über das hinaus nichts Größeres gedacht werden kann, 
ist, ist durch sich bekannt. Gott aber ist solcher Art, nach Anselmus, Proslogion, 5. 
Kapitel. Also usw. Jenes ist auch nicht irgendein Endliches, also ein Unendliches. 
— De: Obersatz wird erwiesen, weil das der Aussage Entgegengesetzte dem Aussage- 
träger widerstreitet; wenn es nämlich nicht ist, ist es nicht jenes, über das hinaus 
kein Größeres gedacht werden kann; denn wenn es in der Dingwelt wäre, wäre es 

größer, als wenn es nicht in der Dingwelt, sondern [nur] im Verstande wäre’. 


12 Desgleichen: Daß die Wahrheit ist, ist durch sich bekannt. Gott ist die Wahr- 
heit?. Also ist es durch sich bekannt, daß Gott ist. Erweis des Obersatzes: Weil er 
aus seinem Gegensatz folgt; wenn nämlich keine Wahrheit wäre, ist es also wahr, 
daß keine Wahrheit ist. Also ist die Wahrheit! 

13 Desgleichen: Sätze, die Notwendigkeit in etwa (secundum quid) besitzen aus 
Termini, die eine Seinsheit in etwa haben, nämlich daher, daß sie im Verstande sind, 
sind durch sich bekannt; wie die ersten Ursätze, die durch sich bekannt sind aus Ter- 
mini, die ein Sein im Verstande haben. Also wird noch viel eher ein solcher durch 
sich bekannt sein, der Notwendigkeit besitzt aus schlechthin notwendigen Termini, 
wie jener es ist: ,Gott ist. Das [als Voraussetzung] Angenommene liegt zutage, denn 

- die Notwendigkeit der ersten Ursátze und ihre Erkennbarkeit gründet nicht auf dem 
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Dasein der Termini in der Dingwelt, sondern nur auf der Verknüpfung der Außen- 
glieder (extrema), sofern sie im erfassenden Verstande ist”. 
14 Dagegen: 
Ein durch sich Bekanntes kann nicht von irgendwessen Denkvermögen geleugnet 
werden. Aber „es sprach der Tor in seinem Herzen: ‚Es gibt keinen Gott “13; usw. 


[B. Lösung der Frage (nn. 15—33)] 


[I. Vorbereitende Klarstellungen (nn. 15—24) ] 


à 


[1. Was ist ein durch sich bekannter Satz? (nn. 15—21)] 

15 Weil es nach dem Philosophen im Zweiten der Metaphysik „ungereimt ist, zu- 

. gleich nach dem Wissen und der Weise des Wissens zu suchen“*, antworte ich zuerst 
auf die zweite Frage, die nach der Erkenntnisweise dieses Satzes forscht: ,Gott ist*. 
Und was ihre Lósung betrifft, gebe ich zuerst das Wesen eines durch sich bekannten 
Satzes an und sage so: 

Wenn man von einem durch sich bekannten Satze spricht, wird durch das ,durch 
sich‘ nicht jedwede Ursache ausgeschlossen, weil nicht die Termini des Satzes ausge- 
schlossen werden; kein Satz nämlich ist bekannt, wenn die Kenntnis der Termini 
ausgeschlossen ist. Mithin schließt ein durch sich bekannter Satz nicht die Kenntnis 
der Termini aus, denn die ersten Ursátze erkennen wir, sofern wir die Termini er- 
kennen?5; sondern es wird ausgeschlossen jedwede Ursache und [jedweder] Grund, 
der außerhalb des Begriffs an sich der Termini des durch sich bekannten Satzes 
liegt. Man nennt mithin einen solchen Satz durch sich bekannt, der durch nichts 
anderes außer den eigenen Termini, die etwas von ihm sind", einleuchtende Wahr- 
heit besitzt. 

16 Weiter: Welches sind jene eigenen Termini, aus denen er einleuchtend sein soll? 
— Ich sage, daß diesbezüglich ein anderer Terminus die Begriffsbestimmung und ein 
anderer das begrifflich Bestimmte ist, ob nun die Termini für die bezeichnenden 
Laute oder für die bezeichneten Begriffe genommen werden. CEU 

17 Dies erweise ich aus dem Ersten der Späteren [Analytik], denn das Was-ist 
oder die Begriffsbestimmung des einen Außenglieds ist ein Mittel im Beweis". Also 
unterschiede sich der eine Vordersatz von der Schlußfolgerung nur so, wie sich das 
begrifflich Bestimmte von der Begriffsbestimmung unterscheidet. Und dennoch ist 
der Vordersatz ein durch sich bekannter Ursatz; die Schlußfolgerung aber ist nicht 
durch sich bekannt, sondern bewiesen. Also ist in bezug auf das Wesen des durch sich 
bekannten Satzes der Begriff der Begriffsbestimmung ein anderer als das begrifflich 
Bestimmte; denn wenn der Begriff der Begriffsbestimmung und des begrifflich Be- 
stimmten derselbe wäre, läge beim vorzüglichsten Beweis eine Vorwegnahme des Be- 
weisziels'® vor. Desgleichen wären dann dort nur zwei Termini, was falsch ist. 


18 Dies wird zweitens so erwiesen, durch Aristoteles im Ersten der Physik. Die 


Nennwörter (nomina) nehmen zur Begriffsbestimmung die Stellung ein, die das Ganze 
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. zu den Teilen; das heißt, das verschwommene Nennwort ist früher bekannt als die 
Begriffsbestimmung. Das Nennwort aber besagt auf verschwommene Weise das, was 

die Begriffsbestimmung auf deutliche Weise, weil die Begriffsbestimmung in die 
einzelnen [Begriffsteile] teilt". Also ist der Begriff der Washeit, so wie er durch das 
Nennwort verschwommen bedeutet wird, naturhaft früher bekannt als ihr Begriff, 

wie er deutlich durch die Begriffsbestimmung bedeutet wird; und so ein anderer Be- 
griff und ein anderes Außenglied. — Von da aus weiter: Da jener Satz durch sich [3; 


bekannt ist, der aus den eigenen Termini einleuchtende Wahrheit besitzt, und der 
Begriff der Washeit im deutlichen Zustand, wie er durch die Begriffsbestimmung 
; bedeutet wird, und der Begriff der Washeit im verschwommenen Zustand, wie er 
3 durch das Nennwort bedeutet wird, verschiedene Termini sind, folgt, daß ein Satz 
f von der verschwommen aufgefaßten Washeit nicht durch sich bekannt sein wird, 
der nur dann bekannt ist, wenn dieselbe durch die Begriffsbestimmung deutlich er- 
faßt wird. 


19 Diese Schlußfolgerung wird auch erwiesen, weil sonst jedweder andere Satz, der 
notwendig und auf die erste Weise durch sich” ist (wie dieser: ‚der Mensch ist ein 
Sinnenwesen‘, und ‚ein Körperwesen‘, bis zum Selbstandwesen), durch sich bekannt 
wäre; denn wenn der Sinngehalt jedes der beiden Außenglieder durch die deutlich 

.  erfaßten Sinngehalte der Außenglieder angegeben wird, tritt handgreiflich zutage, 

daß das eine Außenglied das andere einschließt. Desgleichen wäre sonst jedweder 

- Satz in den besonderen Wissenschaften durch sich bekannt, den der Metaphysiker 
als aus den Begriffsbestimmungen der Außenglieder durch sich bekannten haben 
kónnte. Dies ist nicht wahr, denn der Geometer gebraucht keinerlei Ursátze als durch 
sich bekannte, außer jenen, die aus deu verschwommen erfaßten Termini einleuch- 
tende Wahrheit besitzen, indem er etwa die Linie verschwommen erfaßt. Es ist eine 
einleuchtende Wahrheit, daß die Linie eine Länge ohne Breite ist”, ohne daß er 
dazu deutlich erfafàt, zu welcher Gattung die Linie gehórt, wie sie der Metaphysiker 
betrachtet. Andere Sätze aber, die der Metaphysiker erfassen könnte, etwa daß die 
Linie größenhaft (quanta) ist, und dergleichen, solche Sätze besitzt der Geometer 
nicht als durch sich bekannte”. 

- 20 Es tritt dies drittens zutage, weil der Beweis irgendeiner Aussage vom begrifflich 
Bestimmten sehr wohl damit zusammen besteht, daß jene Aussage von der Begriffs- 
bestimmung durch sich bekannt ist”. 

=. Es ist also jeder und nur jener Satz durch sich bekannt, der aus den Termini, 
[diese] so erfaßt, wie sie seine Termini sind", einleuchtende Wahrheit der Ver- 
knüpfung besitzt oder zu besitzen geeignet ist. 


[2. Untaugliche Unterscheidungen anderer (nn. 22—24) ] 

22 Daraus tritt zutage, daß es sich nicht unterscheiden läßt zwischen einem durch 
sich bekannten und einem durch sich erkennbaren Satz”, weil sie dasselbe sind; denn 
ein Satz heißt nicht durch sich bekannt, weil er von irgendeinem Verstand durch sich 
erkannt wird (dann wäre nämlich, wenn kein Verstand in Wirklichkeit erkennen 
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würde, kein Satz durch sich bekannt); sondern er heißt ein durch sich bekannter 


Saiz, weil er, soviel an der Natur der Termini liegt, geeignet ist, einleuchtende, in 


den Termini enthaltene Wahrheit zu besitzen, auch in jedwedem Verstand, der die 
Termini erfaßt. Wenn jedoch irgendein Verstand die Termini nicht erfaßt und so 
den Satz nicht erfaßt, ist er nicht weniger durch sich bekannt, soviel an ihm liegt; 
und in diesem Sinn sprechen wir von einem durch sich bekannten [Satz]. 

Daraus tritt auch zutage, daß es keine Unterscheidung gibt zwischen einem 
durch sich bekannten [Satz], der es in sich und von Natur, und einem solchen, der 
es für uns ist; denn welcher immer in sich durch sich bekannt ist, ist für jeglichen 
Verstand zwar nicht in Wirklichkeit erkannt, jedoch, soviel an den Termini liegt, auf 
einleuchtende Weise wahr und bekannt, wenn die Termini erfaßt werden'*. 


Auch jene Unterscheidung taugt nicht, daß einige durch sich bekannte Sätze 
sclche der ersten Ordnung sind, einige solche der zweiten”; denn welche Sätze im- 
mer durch sich bekannt sind, die besitzen, wenn die eigenen Termini, so wie sie Ter- 
mini sind, erfaßt werden, in ihrer Ordnung einleuchtende Wahrheit. 


[H. Die eigentliche Antwort auf die Frage (nn. 25—31)] 


[1. Erster Teil: Der Satz: ‚Gott ist‘, von der göttlichen Wesenheit als dieser und 
dem ihr eigentümlichen Sein verstanden, ist durch sich bekannt (n. 25)] 


Demgemäß sage ich zu der Frage”, daß jener Satz durch sich bekannt ist, der 
diese Außenglieder verbindet: das [göttliche] Sein und die göttliche Wesenheit, so- 
fern sie diese ist, oder Gott und das ihm eigentümliche Sein; so wie Gott jene We- 
senheit und [jenes] Sein schaut, unter dem eigensten Sinngehalt, so wie weder das 
Sein noch die Wesenheit von uns jetzt verstanden wird, wohl aber von Gott selbst 
und von den Seligen. Denn jener Satz besitzt aus seinen Termini für den Verstand 
einleuchtende Wahrheit, weil jener Satz nicht auf die zweite Weise durch sich ist, 
als ob die Aussage außerhalb des Sinngehalts des Aussageträgers wäre; sondern er 
ist auf die erste Weise durch sich? und unmittelbar aus den Termini einleuchtend, 


weil er der unmittelbarste ist, in den alle [Sätze] aufgelöst werden, die etwas von 


Gott aussagen, wie immer er erfaßt sein mag?. Es ist also dieser [Satz]: ‚Gott ist‘ 
oder ‚diese Wesenheit ist‘ durch sich bekannt, weil jene Außenglieder geeignet sind, 
Einsicht in diese Verknüpfung zu bewirken für jeden, der die Außenglieder dieser 
Verknüpfung vollkommen erfaßt, weil das Sein keinem vollkommener’! zukommt 
als dieser Wesenheit. In diesem Sinn also, wenn wir unter diesem Nennwort ‚Gott‘ 
etwas verstehen, das wir nicht vollkommen, als diese göttliche Wesenheit, erkennen 
oder erfassen, so ist [der Satz:] ‚Gott ist‘ durch sich bekannt. 


[2. Zweiter Teil: Der Satz: ‚Gott ist‘, von irgendeinem uns hienieden zugäng- 
lichen Gottesbegriff verstanden, ist nicht durch sich bekannt (nn. 26—31)] 

Wie aber, wenn gefragt wird, ob das Sein irgendeinem Begriff innesei, den wir 
von Gott erfassen; so daß ein solcher Satz durch sich bekannt wäre, in dem das Sein 
von einem solchen Begriffe ausgesagt wird, nämlich wie in einem Satz, dessen 


p 
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Außenglieder von uns erfaßt werden können? Es kann nämlich in unserem Verstand 
irgendein von Gott ausgesagter Begriff sein, der dennoch ihm und dem Geschöpf 
nicht gemeinsam ist, etwa ‚ein solches, das sein muß‘ oder ‚unendliches Seiendes‘ 
oder ‚höchstes Gut‘; und von einem solchen Begriff können wir das Sein auf jene 
Weise aussagen, auf die er von uns erfaßt wird®2. Ich sage, daß kein solcher [Satz] [5] 
. durch sich bekannt ist, aus drei Gründen®: 
21 Erstens, weil jedweder solche [Satz] eine beweisbare Schlußfolgerung ist, und 
dies in bezug auf das Warum**. Erweis: Was immer zuerst und unmittelbar irgend- 
einem zukommt, kann von jedwedem, das in ihm ist, durch jenes, dem es zuerst zu- 
kommt, als durch ein Mittel in bezug auf das Warum bewiesen werden. Beispiel: 
Wenn das Dreieck zuerst drei Winkel gleich zwei rechten hat, kann von jedwedem: 
im Dreieck Enthaltenen durch einen Warum-Beweis, durch das Mittel, welches das 
Dreieck ist, bewiesen werden, daß es drei Winkel [gleich zwei rechten] hat; etwa 
daß irgendeine Figur drei [Winkel] hat usw.; auch von jedweder Art des Dreiecks, 
daß sie drei [Winkel] hat, obschon nicht zuerst?. Das Sein aber kommt zuerst dieser 
Wesenheit als dieser zu; so wird die göttliche Wesenheit von den Seligen geschaut. 
Also kann von jedwedem, das in dieser Wesenheit ist, [und] das von uns erfaßt wer- 
den kann, ob es nun gleichsam ein Oberbegriff oder gleichsam eine Eigenschaft sei, 
das Sein durch diese Wesenheit wie durch ein Mittel durch einen Warum-Beweis 
bewiesen werden; wie durch diesen [Satz]: ‚das Dreieck hat drei [Winkel]‘ bewiesen 
wird, daß irgendeine Figur drei [Winkel] hat. Und folglich ist er nicht aus den 
Termini durch sich bekannt, weil er dann nicht in bezug auf das Warum bewiesen 
würde®®. 


28 . Zweitens so: Ein durch sich bekannter Satz ist jedwedem Verstand aus den er- 

kannten Termini durch sich bekannt. Aber dieser Satz: ‚das unendliche Seiende ist‘ 
ist unserem Verstand nicht aus den Termini einleuchtend. Ich erweise es: Wir er- 
fassen nämlich die Termini”, bevor wir ihn glauben oder durch einen Beweis wis- 
sen, und in jenem Vorher ist er uns nicht einleuchtend; wir halten ihn nämlich nicht 
mit Gewißheit auf Grund der Termini fest, es sei denn durch den Glauben oder 
einen Beweis. 

29 Drittens: Nichts ist von einem nicht schlechthin einfachen Begriff** durch sich 

' bekannt, wenn nicht durch sich bekannt ist, daß die Teile jenes Begriffs vereinigt 
sind. Kein Begriff aber, den wir von Gott haben, der ihm eigentümlich ist und kei- 
nem Geschöpf zukommt, ist schlechthin einfach; oder wenigstens ist keiner, von dem 
wir deutlich erfassen, daß er Gott eigentümlich ist, schlechthin einfach?. Also ist 
nichts von einem solchen Begriff durch sich bekannt, wenn nicht durch sich bekannt 
ist, daß die Teile jenes Begriffs vereinigt sind. Aber dies ist nicht durch sich be- 
kannt, weil die Vereinigung jener Teile durch zwei Gründe bewiesen wird®. 

30 Der Obersatz ist offenkundig durch den Philosophen im Fünften der Metaphysik, 
im Kapitel über das Falsche, weil ein in sich falscher Sinngehalt von jedem falsch 
ist“. Also ist kein Sinngehalt von irgendwelchem wahr, wenn er nicht in sich wahr 

'  jst. Also muß man dazu, daß erkannt werde, daß etwas von irgendeinem Sinngehalt 
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wahr ist, oder daß er von irgendwelchem wahr ist, erkennen, daß er in sich wahr ist. 
Ein Sinngehalt ist aber nicht in sich wahr, wenn nicht die Teile jenes Sinngehalts 
vereinigt sind. Und wie man in bezug auf die washeitlichen Aussagen wissen muß, 
daß die Teile des Sinngehalts washeitlich vereinigt sein können, nämlich daß der eine 
den anderen formal zusammenzieht?, so muß man in bezug auf die Wahrheit eines 
Satzes, der das Sein ausspricht, erkennen, daß die Teile des Sinngehalts des Aussage- 
trägers oder der Aussage wirklich vereinigt sind. Beispiel: Jener [Satz]: ‚der unver- 
nünftige Mensch ist ein Sinnenwesen‘ ist nicht durch sich bekannt, wenn wir von der 
washeitlichen Aussage sprechen, weil der Aussageträger in sich ein Falsches einschließt, 
weil einen Satz, der in sich Widersprüchliches einschließt. So ist [auch] dieser: ‚ein 
weißer Mensch ist‘ nicht durch sich bekannt, wenn nicht durch sich bekannt ist, dafs 
der Mensch und das Weiße durch sich in Wirklichkeit verbunden sind; denn wenn 
sie nicht im wirklichen Dasein verbunden sind, ist dieser wahr: ‚nichts ist ein weißer 
Mensch‘, und folglich seine Umkehrung wahr: ‚kein weißer Mensch ist‘; also der zu 
ihm widersprüchliche [Satz] falsch: ‚ein weißer Mensch ist**. 

31 Erweis des Untersatzes: Welchen Begriff immer wir erfassen, sei es des Guten 
oder des Wahren, wenn er nicht durch etwas zusammengezogen wird, so daß er kein 
schlechthin einfacher Begriff ist, ist er kein Gott eigentümlicher Begriff“. Ich nenne 
aber einen schlechthin einfachen Begriff jenen, der nicht auflösbar ist in andere ein- 


fache Begriffe, deren jedweder durch einen einfachen Vollzug gesondert erkannt 
werden kann“. 


[IIl. Einwände gegen den zweiten Teil der Antwort und ihre Lösung (nn. 32—33)] 


32 Von diesem letzten Grund her fállt Licht auf folgende Einsprüche, wenn einge- [ 
wendet wird: Dieser [Satz] ist durch sich bekannt: ‚jenes, das sein muß, ist‘. Erweis: 
weil das der Aussage Entgegengesetzte dem Aussageträger widerstreitet; wenn er 
nämlich nicht ist, ist er nicht ‚ein solches, das sein muß‘. — Auch dieser Satz ist 
durch sich bekannt: ‚Gott ist‘, denn gemäß jeder Auslegung, die der Damaszener im 
9. Kapitel gibt, wird Gott von einer wirklichen Betätigung her, nämlich vom Pflegen 
oder Brennen oder Betrachten her, benannt’. Also besagt gemäß jeder Auffassung 
[der Satz:] ‚Gott ist‘ dasselbe wie ‚ein sich in Wirklichkeit Betätigendes ist‘. Dieser 
[Satz] scheint durch sich bekannt, weil, wie vorhin”, das der Aussage Entgegenge- 
setzte dem Aussageträger widerstreitet*. 


33 Deshalb antworte ich anders‘ auf diese [Einsprüche]: Keiner dieser Sätze: ‚ein 
solches, das sein muß, ist‘ oder ‚ein in Wirklichkeit sich Betätigendes ist‘, ist durch 
sich bekannt, weil es nicht durch sich bekannt ist, daß die Teile, die im Aussageträ- 
ger sind, wirklich vereinigt sind. Wenn er [der Gegner] sagt: ‚das der Aussage Ent- 
gegengesetzte widerstreitet dem Aussageträger‘, sage ich, daß daraus nicht folgt, daß 
der Satz durch sich bekannt ist, wenn nicht dieser Widerspruch einleuchtend ist und 
dazu auch einleuchtend ist, daß jedes der beiden Außenglieder einen schlechthin ein- 
fachen Begriff hat, oder daß die Begriffe der Teile schlechthin vereinigt sind®. 
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(C. Antwort auf die gegnerischen Eingangsgründe (nn. 34—38)] 


Zum einleitenden Grund aus dem Damaszener’!: Er kann ausgelegt werden von 
deu uns naturhaft gegebenen Erkenntnisvermögen, durch das wir aus den Geschóp- 
fen erkennen kónnen, dafà Gott ist, wenigstens in allgemeinen Sinngehalten (er fügt 
dort hinzu, wie er aus den Geschöpfen erkannt wird*!); oder von der Erkenntnis 
Gottes unter gemeinsamen, ihm und den Geschópfen zukommenden Sinngehalten; 
diese Erkenntnisgegenstände sind auf vollkommenere und hervorragendere Weise in 
Gott als in den anderen Dingen*. Daß er aber nicht von der wirklichen und deut- 
lichen Erkenntnis Gottes spricht, tritt dadurch zutage, daß er dort sagt: „Niemand 
kenni ihn, es sei denn soweit er selbst es geoffenbart hat“. 

Zum Zweiten’® sage ich, daß Anselmus nicht behauptet, dieser Satz sei durch 
sich bekannt. Dies tritt zutage, weil aus seiner Ableitung nicht gefolgert werden 
kann, daß dieser Satz wahr ist, es sei denn durch wenigstens zwei Schlüsse, deren 
einer dieser sein wird: ‚verglichen mit jedem Nichtseienden ist ein Seiendes größer; 
verglichen mit dem Höchsten ist nichts größer; also ist das Höchste nicht ein Nicht- 
seiendes'; einer aus den obliquen [Schlüssen] der zweiten [Weise] der zweiten [Ge- 
stalt]°°. Der andere Schluß ist dieser: ‚was nicht ein Nichtseiendes ist, ist ein Seien- 
des; das Höchste ist nicht ein Nichtseiendes; also usw.‘ In welchem Sinn aber sein 
Grund gültig ist, wird in. der folgenden Frage, in der sechsten Begründung beim Er- 
weis der Unendlichkeit gesagt werden“. 


Zum Erweis des Obersatzes: (Ich sage, daß der Obersatz falsch ist, wenn er [so] 
aufgefaßt wird: ‚daß jenes ist, ist durch sich bekannt‘; [sonst] indessen ist der Ober- 
satz wahr, nicht jedoch durch sich bekannt**.) Wenn er erwiesen wird: ‚weil das der 
Aussage Entgegengesetzte dem Aussageträger widerstreitet‘, sage ich, daß es weder 
durch sich einleuchtend ist, daf das der Aussage Entgegengesetzte dem Aussagetrüger 
widerstreitet, noch durch sich einleuchtend ist, daß der Aussageträger einen schlecht- 
hin einfachen Begriff hat, oder daß dessen Teile in Wirklichkeit vereinigt sind; 
und dies beides ist dazu erforderlich, daß jener Satz durch sich bekannt sei®. 

Zum Dritten‘ sage ich: ‚Daß die Wahrheit im Allgemeinen ist, ist durch sich 
bekannt; also, daß Gott ist‘, [dies] folgt nicht, sondern es liegt der Trugschluß der 
Folge vor*'; anders kann der Obersatz geleugnet werden. Und wenn er erwiesen wird: 
‚wenn keine Wahrheit ist, ist es wahr, daß keine Wahrheit ist‘, gilt das Folgeverhält- 
nis nieht, denn Wahrheit wird entweder genommen für die Grundlage der Wahrheit 
im Ding oder für die Wahrheit im verbindenden oder trennenden Vollzug des Ver- 
standes. Aber wenn keine Wahrheit ist, ist es auch nicht wahr, daß keine Wahrheit 
ist; weder durch die Wahrheit des Dinges, weil kein Ding ist, noch durch die Wahr- 
heit im verbindenden und trennenden Verstand, weil keiner ist. Wohl aber folgt: 
‚wenn keine Wahrheit ist, ist es also nicht wahr, daß irgendeine. Wahrheit ist‘; je- 
doch folgt nicht weiter: ‚also ist es wahr, daß keinerlei Wahrheit ist‘. [Dies ist] ein 
Trugschluß der Folge von einem verneinenen [Satze] her, der zwei Ursachen der 
Wahrheit hat, zu einem bejahenden, der die eine von diesen ist‘. 
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38 Zum Letzten? sage ich, daß Sätze nicht deshalb durch sich bekannt heißen, weil [! 
die Außenglieder eine größere Notwendigkeit in sich haben, oder eine größere im 
Ding außerhalb des Verstandes; sondern weil die Außenglieder, so wie sie Außen- 
glieder eines solchen Satzes sind, auf einleuchtende Weise zeigen, daß die Ver- 
knüpfung den Sinngehalten der Termini und ihrem Verhältnis angemessen ist; und 
dies, was für ein Sein immer die Termini haben mögen, sei es im Ding oder im 
Verstande. Das Einleuchten dieser Angemessenheit nämlich ist das Einleuchten der 
Wahrheit im Satze; und das heißt, daß ein Satz durch sich bekannt ist. Nun aber ist 
dieser: ‚jedes Ganze ist größer als sein Teil‘ oder irgendein ähnlicher in jedwedem 
Verstand, der die Termini erfaßt, geeignet, ein solches Einleuchten aus den Termini 
za besitzen; weil es aus den Termini einleuchtend ist, daß diese Verknüpfung dem 
Verhältnis und den Sinngehalten der Termini angemessen ist, was für ein Sein im- 
mer die Termini haben mögen. Und obschon deshalb eine geringere Notwendigkeit 
der Termini vorliegt, folgt dennoch nicht, daß ein geringeres Einleuchten der Sätze 
vorläge‘. 


Anmerkungen 


! Doctoris Subtilis et Mariani Ioannis Duns Scoti Ordinis Fratrum Minorum 
Opera omnia, iussu et auctoritate Rmi P. Pacifici M. Perantoni totius Ordinis Fratrum 
Minorum Ministri generalis, studio et cura Commissionis Scotisticae ad fidem codicum edita 
praeside P. Carolo Balić. Civitas Vaticana, typis polyglottis Vaticanis 1950 ss. Die über- 
setzte Frage findet sich im 2. Band, S. 128—148. 


? Die deutsche Thomas-Ausgabe. Vollstándige, ungekürzte deutsch-lateinische Ausgabe 
der Summa theologica. Verlag Anton Pustet, Salzburg 1933 ff., später Gemeinschaftsverlag! 
F. H. Kerle, Heidelberg—München und Anton Pustet, Graz— Wien—Salzburg. 

Duns Scotus und die Notwendigkeit einer übernatürlichen Offenbarung. Ordinatio 
Prolog q. 1, übersetzt und eingeleitet von Timotheus Barth O. F. M., in: FranzStud 40 (1958) 
382—404 und 42 (1960) 51—65. 


?* Ioannis Duns Scoti, Doctoris Subtilis, Ordinis Minorum Opera omnia... 
' collecta, recognita, notis, scholiis et commentariis illustrata a PP. Hibernis Collegii Romani 
S. Isidori Professoribus. Verlegt bei Laurentius Durand, Lyon 1639 (unsere Frage findet 
sich in Band 5, S. 234—243), dann nochmals bei Louis Vivés, Paris 1891— 1895 (Band 8, 
S. 395—409). 


* Die einschlägige Literatur führt auf Odulfus Schäfer, Bibliographia de vita, operi- 
bus et doctrina Johannis Duns Scoti doctoris subtilis ac mariani saec. XIX—XX, Romae 
1955. Eine Auswahl ist genannt bei Odulf Schäfer, Johannes Duns Scotus (Bibliogra- 
phische Einführungen in das Studium der Philosophie, 22), Bern 1953, S. 28—29 und in 
Ss del N Sutil Juan Duns Escoto, edieion bilingüe, Dios uno y trino, Madrid 1960, 
S. 126*—127*. ; 


5 Der Terminus ,unendliches Seiendes‘ weist noch auf die vorhergehende Frage zurück, 
die nicht einfach dem Dasein Gottes, sondern dem Dasein eines unendlichen Seienden ge- 
golten hat. (Diese bestimmtere Fragestellung bedeutet einen methodischen Fortschritt des 
Scotus gegenüber den Gottesbeweisen seiner Vorgänger.) ‚Unendliches Seiendes ist für un- 
seren Denker der vollkommenste der uns hienieden zugänglichen Gottesbegriffe (Ordinatio, 
prol, p.3, q. 1—3, n. 168 [prol., q.3, q.1 lateralis, n. 12]; I, d.2, p.1, q. 1—2, n. 147 
(d.2, q. 1, n. 34]; d. 3, p. 1, q. 1—2, n. 58—60 [d.3, q. 1, n. 17]). Für die zweite Frage 
eignet sich der Terminus ‚Gott‘ besser, weil er, gerade wegen seiner größeren Unbestimmt- 
heit, erlaubt, das Problem in seiner ganzen Breite aufzuwerfen und zu lósen. 


Æ -. Johannes Duns Scotus: Ist Gottes Dasein durch sich bekannt? ~ 11 957. 


Der Begriff des durch sich oder an sich bekannten Satzes (propositio per se nota) geht 
auf Aristoteles zurück, der solche Sätze gefordert hatte als Voraussetzungen, von denen 
die wissenschaftlichen Beweise ausgehen sollen (Anal. post. I, c.2—3, 71b 19—73a 20; 
prima principia, erste Ursätze). Die Scholastiker entwickelten den Begriff weiter (siehe 
Augustinus Daniels, Quellenbeiträge und Untersuchungen zur Geschichte der Gottes- 
beweise im dreizehnten Jahrhundert mit besonderer Berücksichtigung des Arguments im 
Proslogion des hl. Anselm [Beiträge zur Geschichte der Philosophie des Mittelalters, Band 8, 
Heft 1—2], Münster 1909. Rainulf Schmücker, Propositio per se nota, Gottesbeweis und 
ihr Verhältnis nach Petrus Aureoli (Franziskanische Forschungen, 8. Heft], Werl i. Westf. 
1941). Duns Scotus wird in nn. 15—24 seine eigene Auffassung vortragen. Er setzt, teils ein- 
schlußweise, teils ausdrücklich, voraus, daß ein durch sich bekannter Satz folgende Be- 
dingungen erfüllen muß: 

1. Der Satz muß aber wahr sein. 

2. Die Aussage muß dem Aussageträger an sich oder durch sich oder auf Grund ihrer 
beiden Inhalte zukommen. Nach Aristoteles, Anal. post. I, c. 4, 73a 34—b 16 kann dies auf 
vier Weisen der Fall sein: Die erste liegt vor, wenn die Aussage in der Begriffsbestimmung 
des Aussageträgers eingeschlossen ist, wenn sie also zu seiner Wesenheit gehört, wie in 
dem Satz: ‚der Mensch ist ein Sinnenwesen‘; die zweite, wenn der Aussagetrüger in der 
Begriffsbestimmung der Aussage eingeschlossen ist wie der Tráger in der Begriffsbestimmung 
seiner Eigentümlichkeit, wie in dem Beispiel: ‚der Mensch ist sprachfähig‘; die dritte, wenn 
die Aussage vom Aussageträger als von einem von ihr nicht verschiedenen Wesen ge- 
macht wird, wie hier: ‚Platon ist ein Mensch‘ (im Gegensatz zu Sätzen wie ‚Platon ist weiß‘ 
oder ‚krank‘, wo eine vom Aussageträger verschiedene Wesenheit ausgesagt wird); die vierte, 
wenn im Aussageträger der Grund ausgedrückt ist, warum ihm die Aussage zukommt, wie 
hier: ‚der Mißhandelte starb‘, ‚der Arzt heilt‘. 

3. Die Aussage muß dem Aussageträger mit Notwendigkeit zukommen, was z.B. für 
die zwei zur vierten Weise des Durchsich gegebenen Sätze nicht zutrifft. 

4. Die Aussage muß dem Aussageträger unmittelbar, nicht vermittels eines dritten Ter- 
minus zukommen. So wäre der Satz: ‚ein vernünftiges Sinnenwesen ist des Lachens fähig‘ 
nicht unmittelbar, weil die Fähigkeit zu lachen dem vernünftigen Sinnenwesen nicht un- 
mittelbar, sondern vermittels der Fähigkeit sich zu verwundern zukommt. Solche mittel- 
baren Sätze sind nicht durch sich, sondern durch unmittelbarere, letztlich durch ganz un- 
mittelbare Sätze bekannt, durch die sie bewiesen werden können (vgl. n. 27). Ein Beispiel: 

Jedes der Verwunderung Fähige ist des Lachens fähig; 

jedes vernünftige Sinnenwesen ist der Verwunderung fähig; 

also ist auch jedes vernünftige Sinnenwesen des Lachens fähig. 

Dagegen sind durch sich bekannte Sätze nicht beweisbar (mindestens nicht durch einen 
Warum-Beweis; wie es mit dem Daß-Beweis steht, werden wir später sehen). 

5. Die notwendige Zusammengehörigkeit der Termini muß sich aus ihnen unmittelbar 

erkennen lassen. 


$6 Johannes von Damaskus, Expos. accur. fidei orthod. I, c. 1, PG 94, 789 B: 
„Allen nämlich ist die Erkenntnis, daß Gott ist, von ihm naturhaft eingepflanzt.* 


? Aristoteles, Metaph. I minus, c. 1, 993b 4—5: „Wenn es sich also zu verhalten 
scheint, wie. wir im Sprichwort sagen: ‚wer wird denn die Türe verfehlen?‘, dürfte sie [die 
Erkenntnis der Wahrheit] in dieser Hinsicht leicht sein. Die Türe des Hauses findet man 
leicht, aber im Hausinneren kann man sich leicht verirren. So erkennen auch alle irrtumslos 


' die ersten, durch sich bekannten Ursätze wie ‚nichts kann in derselben Hinsicht zugleich 


sein und nicht sein‘ oder ‚jedes Ganze ist größer als sein Teil‘; aber wenn man von diesen 
zu den Schlußfolgerungen weiterschreitet, können sich Irrtümer einstellen. 


3 Anselmus, Proslogion, c. 5, PL 158, 229: „Was also bist du, Herr Gott, über 
den hinaus nichts Größeres gedacht zu werden vermag?‘ In früheren Ausgaben der Or- 
dinatio wird auf das 2. Kapitel des Proslogion verwiesen; siehe die folgende Anmerkung. 


° Vgl. Anselmus, Proslogion, c.2, PL 158, 227f.: „Zweites Kapitel: Daß Gott in 
Wahrheit ist. — Wohlan, Herr, der du dem Glauben das Verständnis gibst, gib mir, daß 
ich in dem Maße, als du erkennst, daß es förderlich ist, verstehe, daß du bist, wie wir 
glauben, und das bist, was wir glauben. Und zwar glauben wir, daf du etwas bist, über das 
hinaus nichts Größeres gedacht werden kann. Ist also irgendeine solche Natur etwa nicht, 
weil der Tor in seinem Herzen sprach: ‚es ist kein Gott‘ (Ps 14 [3], 1; 53, 2 (52; 1])? Aber 
wenn selbst er, eben der Tor, dies hört, was ich sage: ‚etwas, über das hinaus nichts Gró- 
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Beres gedacht werden kann‘, versteht er gewiß, was er hört; und was er versteht, ist in . 


seinem Verstande, auch wenn er nicht denkt, daß jenes ist. Ein anderes nämlich ist es, daß 
ein Ding im Verstande ist; ein anderes, zu denken, daß das Ding ist. Denn wenn der Maler 
im voraus denkt, was er tun wird, hat er das, was er noch nicht gemacht hat, zwar im Ver- 
stande; aber er denkt noch nicht, daß es ist. Wenn er es aber bereits gemalt hat, hat er so- 
wohl das, was er bereits gemacht hat, im Verstande, als denkt auch, daß es ist. Es wird 
also auch der Tor überwiesen, daß wenigstens im Verstande etwas ist, über das hinaus nichts 
Größeres gedacht werden kann, weil er dies, wenn er es hört, versteht, und was immer ver- 
standen wird, im Verstande ist. Und gewiß kann das, über welches hinaus ein Größeres 
nicht gedacht zu werden vermag, nicht nur im Verstande sein. Wenn es nämlich nur im 
Verstande ist, kann gedacht werden, es sei auch in der Dingwelt; was größer ist. Wenn also 
das, über welches hinaus ein Größeres nieht gedacht werden kann, nur im Verstande ist, 
ist eben dies, über welches hinaus ein Größeres nicht gedacht werden kann, ein solches, 
über das hinaus ein Größeres gedacht werden kann. Aber gewiß kann dies nicht sein. Es 
ist also ohne Zweifel etwas da, über das hinaus ein Größeres nicht gedacht werden kann, 


sowohl im Verstand als auch in der Dingwelt.‘“ — Vgl. die Kapitel 3 und 4 des Proslogion, 
PL 158, 228 f. ; 


1 Vgl. Joh 14, 6: „Ich bin der Weg, die Wahrheit und das Leben.* 


1t Vgl. Augustinus, Soliloquia II, c. 2, PL 32, 886. Wir haben dort ein Zwiegespräch 
zwischen Augustinus (A.) und seiner Vernunft (V.): „V.: Wenn diese Welt immer bleiben 
wird, ist es wahr, daß die Welt immer bleiben wird? A.: Wer möchte dies bezweifeln? 
V.: Wie, wenn sie nicht bleiben wird? Ist es dann nicht wahr, daß die Welt nicht bleiben 
wird? A.: Ich widerspreche nicht. V.: Wie, wenn sie zugrunde gehen soll; wird es dann, 
wann sie zugrunde gegangen sein wird, wahr sein, daß sie zugrunde gegangen ist? Denn 
solange es nicht wahr ist, daß die Welt untergegangen ist, ist sie nicht untergegangen. Es 
widerstreitet mithin, daf die Welt untergegangen ist, und es nicht wahr ist, daf die Welt 
untergegangen ist. A.: Auch dies räume ich ein. V.: Wie steht es mit Folgendem? Scheint 
dir, daß etwas wahr sein kann, ohne daß die Wahrheit wäre? A.: Auf keine Weise. 
V.: Mithin wird die Wahrheit sein, auch wenn die Welt zugrunde geht. A.: Ich kann es 
nicht leugnen. V.: Wie, wenn die Wahrheit selbst untergeht; wird es nicht wahr 
sein, daß die Wahrheit untergegangen ist? A.: Auch dies, wer leugnet es? V.: Ein Wahres 
aber kann nicht sein, wenn die Wahrheit nicht ist. A.: Bereits habe ich dies vor kurzem 
eingeräumt. V.: Auf keine Weise mithin wird die Wahrheit untergehen. A. Fahre fort, wie 
du begonnen hast, denn nichts ist wahrer als diese Zusammenfassung.* — Im 15. Kapitel 
des zwölften Buches der Soliloquia (PL 32, 899) wird der Beweis wiederholt. 


12 Scotus wird die in nn. 10—13 vorgetragenen Gründe in nn. 34—38 enikräften. 


55 Ps 14 (13), 1 und 53, 2 (52, 1). Vgl. das Zitat aus Anselmus in Anm. 9. — Die in 
nn. 10—12 und 14 aufgeführten Gründe leiten auch bei Thomas, S. theol. I, q. 2, a. 1, 
arg. 1—3 et contra die Frage nach der Selbstverständlichkeit des Daseins Gottes ein. 


1 Aristoteles, Metaph. I minus, c. 3, 995a 13—14: „Denn es ist ungereimt, zu- 


gleich nach dem Wissen und der Weise des Wissens zu suchen; es läßt sich aber [so] keines 
von beiden leicht fassen.“ 


15 Die Bestimmung: ‚wir erkennen die Ursätze, sofern wir die Termini erkennen’ 
ist für die Scholastiker ein Merkmal der durch sich bekannten Sätze. Sie berufen sich 
hierfür auf Aristoteles, Anal. post. I, c.3, 72b 18—25: „Wir aber sagen, daß nicht jedes 
Wissen beweishaft, sondern dasjenige der unmittelbaren [Sätze] unbeweisbar ist. Und daß 
dies sein muß, liegt zutage. Wenn man nämlich die früheren Sätze, von denen der Be- 
weis ausgeht, wissen muß, man aber einmal bei den unmittelbaren [Sätzen] ankommt, müssen 
diese unbeweisbar sein. Dies also behaupten wir so und sagen auch, daß es nicht nur ein 
Wissen, sondern auch irgendeinen Urgrund (oder: Ursatz] des Wissens gibt, indem [oder: durch 
den] wir die Termini erkennen.“ — Nach Schmücker, Propositio per se nota, S. 47—53 faßt 
Aristoteles allerdings die Termini nicht als Satzglieder, sondern als Wesensbegriffe auf; 
die Scholastiker würden sich also nicht ganz zu Recht auf diese Stelle berufen. 


'** Der Bestimmung ‚die etwas von ihm sind‘ dürfte der soeben geäußerte Gedanke zu- 
grunde liegen: Wenn ein Satz durch sich bekannt heißt, schließt das ‚durch sich‘ nicht aus, 


daß er durch seine Termini bekannt ist. Diese sind ja nicht etwas außer oder neben ihm, 
sondern etwas von ihm. 
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. V Aristoteles, Anal. post. I, c. 8, 75b 31—32: ,... es ist die Begriffsbestimmung 
. .. Urgrund des Beweises." — Anal. post. II, c. 17, 99a 21—23: „Es ist aber das Mittel der 
. Sinngehalt des ersten Außenglieds; deshalb entstehen alle Wissenschaften durch die Be- 
: Eco; Ein Beispiel: Aus dem Terminus ‚Mensch‘ geht des Menschen Sprach- 
ähigkeit nicht unmittelbar hervor. Wenn man sich aber den Inhalt des Terminus durch 
die Begriffsbestimmung ‚vernünftiges Sinnenwesen‘ verdeutlicht, erkennt man unmittelbar, 
. daß und warum der Mensch der Sprache fähig ist. Dann kann man folgern: 
Jedes vernünftige Sinnenwesen ist sprachfähig; 
der Mensch ist ein vernünftiges Sinnenwesen; 
also ist der Mensch sprachfühig. 
Diese Beweisart, durch welche eine Eigenschaft von dem ihr eigentümlichen Träger, 
und zwar aus der Begriffsbestimmung eben des Trägers oder der Eigenschaft, bewiesen 
wird, ist die vollkommenste. 


18 Die Vorwegnahme des Beweisziels (petitio principii) ist jener Trugschluf, bei dem 
das erst zu Beweisende vorausgesetzt, mithin dasselbe durch dasselbe bewiesen wird (siehe 
Aristoteles, Topica VIII, c. 13, 162b 34—163a 1). 
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19 Aristoteles, Phys. I, c. 1, 184a 21—b 12: „Es ist uns aber zuerst offenbar und 
gewiß das Verschwommenere; später aber werden aus diesem bekannt die Bestandteile und 
die Urgründe, wenn wir dieses teilen ... Ebenso verhalten sich aber irgendwie die Nenn- 
wörter zum Begriff [d. h. zur Begriffsbestimmung]; sie bezeichnen nämlich ein Ganzes und 
auf undeutliche Weise, wie ‚der Kreis‘; seine Begriffsbestimmung aber teilt in die einzelnen 
(Begriffsteile ].** 
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2 Auf die erste Weise durch sich: vgl. Aum. 5. 
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21 Vgl. Euclides, Elementa I, def.2 (ed. Heiberg I, 3): „Die Linie aber ist eine 
Länge ohne Breite.‘ 


? Die Metaphysik hat zum Gegenstand das Seiende als solches; deshalb ist sie die 
allgemeinste Wissenschaft. Die anderen, die besonderen Wissenschaften haben dieses oder 
jenes besondere Seiende zum Gegenstand, wie die Mathematik, das körperliche Selbstand- 
wesen als Urgrund der Größe und ihrer Eigentümlichkeiten, die Naturphilosophie das 
körperliche Selbstandwesen als Urgrund der Eigentätigkeit, der Bewegung und der Ruhe 
(Scotus, Quaest. subt. in Metaph. Arist. VI, q. 1, n. (11]). Da nun die besonderen Wissen- 
schaften nicht die ihrem Eigengegenstand übergeordneten, allgemeineren, einfacheren Sinn- 

~ gehalte betrachten, können sie, im Gegensatz zur Metaphysik, ihre Begriffe nicht in diese 
— auflösen und besitzen deshalb nur verschwommene Begriffe. So befaßt sich die Natur- 
philosophie nicht mit dem Selbstandwesen als solchem; und die Geometrie, deren Eigen- 
gegenstand das körperliche Selbstandwesen als Urgrund der stetigen Größe ist, handelt nicht 
- „von der Größe als solcher, d.h. vom Oberbegriff der stetigen Größe. 


23 Vgl. n. 17 und Anm. 5 und 17. 


24 Die Bestimmung ‚so erfaßt, wie sie seine Termini sind‘ erklärt eine von einem Spä- 
teren herrührende Erweiterung des Textes so: „Das heißt: verschwommen, wenn es ver- 
schwommene Termini sind, und deutlich, wenn es deutliche Termini sind‘‘ (kritische, Aus- 
‚gabe, Band 2, S.135, lin. 21—22; vgl. lin. 12.—13). In demselben Sinn auch Franciscus 

" Lychetus in seinem Kommentar (nn. 3. 4) zu diesem Abschnitt; ferner Claudius Frassen, 
Scotus academicus seu universa Doctoris Subtilis theologica dogmata, Romae 1720, lib. I, 
tr. 1, disp. 1, q. 2; tom. L, pag. 108. 

Demgegenüber ist nach Schmücker, Propositio per se nota, S. 120 in der genannten 
Bestimmung oder ihrer Entsprechung ‚aus den eigenen Termini: (n. 15) „die Forderung aus 
gesprochen, daß die Termini“ deutlich, also „entweder absolut einfach oder, wenn sie zu- 
sammengesetzt sind, Definitionen sein müssen. Schon Petrus Aureoli OFM (gest. 1322) 
mag Scotus so verstanden haben (S. 149—150, Fußnote 8). 

Hier die Begründung (S. 117—118): „Wie ist diese Evidenz möglich? Die Voraus- 
setzung für diese Evidenz der Verkoppelung ist nach Duns Scotus die distinkte Erfassung 
(cognitio distincta) der beiden Termini, des Subjekts- und des Prádikatsbegriffes. Dabei 
sind zwei Fülle móglich: Entweder ist der zu erfassende Terminus ein absolut einfacher Be- 
griff, der durch einen einfachen Blick des Geistes distinkt erfaßt wird; oder er ist ein zu- 


3 sammengesetzter Begriff ... Im zweiten Falle ist die geforderte distinkte Erkenntnis nur- 
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dann da, wenn der zusammengesetzte Begriff eine Definition ist, da nur diese die einzelnen 
Teile des Begriffes darlegt und zum Bewußtsein bringt. Diese Auseinanderlegung ist not- 
wendig, weil, wenn die Evidenz der Verkoppelung eintreten soll, zuerst einmal die Möglich- 
keit der Zusammensetzung des zusammengesetzten Terminus evident sein muß, und diese 
ist evident nur in einer Definition. Wenn diese Möglichkeit nämlich nicht evident ist, ver- 
hindert sie auch das Zustandekommen der Evidenz der Verkoppelung. Denn gesetzt den . 
Fall, die Zusammensetzung sei unmöglich, so ist auch der zusammengesetzte Begriff un- 
möglich, d.h. er ist in sich selbst unwahr. Ein in sich selbst unwahrer Begriff aber kann, 
mit einem zweiten Begriff in Verkoppelung gebracht, nicht einen wahren Satz ergeben, 
Ein zusammengesetzter Begriff, dessen Zusammensetzung nicht als möglich evident ist, ver- 
hindert in einem Satze notwendig die Evidenz der Verkoppelung. Diese Möglichkeit der Zu- 
sammensetzung eines Begriffes aber ist nur evident, wenn er eine Definition ist. So in 
dem Satze: Animal rationale est animal. Das Subjekt „animal rationale* ist eine Definition 
und so als möglich evident. Wenn diesem Begriffe ein zweiter Begriff als Prädikat zu- 
gesellt wird, ergibt sich mit Evidenz, ob die Verkoppelung möglich ist oder nicht. Im ersten 
Falle liegt dann evidentia complexionis und deshalb eine Ppa [= propositio per se nota] vor; 
im zweiten Falle nicht." — Vgl. hierzu Scotus, nn. 29—30. 

Wenn der Scharfsinnige Lehrer anderseits von Sätzen spricht, die aus verschwommenen 
Termini durch sich bekannt sind (siehe n. 19), so möchte Schmücker hierin „einen seltenen 
und einen in der skotistischen Gesamtsynthese der Ppa [= propositio per se nota] unmaß- 
geblichen Fall“ sehen; „der Text erscheint einem wie eine flüchtige Nebenbemerkung*' 
(S. 117, Fußnote 86). 

Dazu ist zu sagen: Was die Deutung der Begriffsbestimmung des durch sich bekannten 
Satzes betrifft, gibt Scotus selbst Schmücker Unrecht. Es heißt in der Reportatio examinata 
(d.h. in einer von Scotus selbst gesichteten Nachschrift seiner Pariser Vorlesungen, ent- 
halten im Codex Vienn. 1453) I, d.3, q. 2, f. 21 v: „Und ich sage: ‚wie sie die seinigen sind‘: 
entweder verschwommene Begriffe, wie sie verschwommen stehen, oder deutliche, wie sie 
deutlich stehen“ (bei Peter C. Vier, Evidence and its function according to John Duns 
Scotus [Franciscan Institute publications, Philosophy series no. 7], St. Bonaventure, New 
York 1951, S. 71). 

Sodann nimmt Scotus auch an anderen Stellen an, daß es Sätze mit verschwommenen 
Termini gibt, die dennoch durch sich bekannt sind. In nn. 17 und 20 spricht er von Be- 
weisen, in denen die Begriffsbestimmung des einen Außenglieds Mittelterminus ist. Er will 
nun doch wohl, daß beide Vordersätze solcher Beweise durch sich bekannt sind, also auch 
jener, der das eine Außenglied, einen verschwommenen Terminus, mit seiner Begriffs- 
bestimmung verbindet (z.B.: ‚der Mensch ist ein vernünftiges Sinnenwesen‘). 

Noch mehr: Sätze, die aus verschwommenen Termini durch sich bekannt sind, lassen 
sich aus dem Ganzen der skotischen Wissenschaftslehre gar nicht wegdenken. Die besonderen 
Wissenschaften erfassen ihre Gegenstände nur in einer gewissen Verschwommenheit (n. 19 
und Anm. 22). Und dennoch besitzen manche von ihnen (nämlich die Naturphilosophie 
und die Mathematik) als unabhängige Wissenschaften (scientiae non subalternatae) ihre 
eigenen, unmittelbar einleuchtenden Ursätze, im Gegensatz zu den abhängigen Wissenschaf- 
ten. (scientiae subalternatae), die als Ursätze die Schlußfolgerungen einer höheren Wissen- 
schaft gebrauchen (wie z.B. die Optik diejenigen der Geometrie) und von diesen nur ein 
Erfahrungswissen besitzen (Rep. Par., prol., q. 3, quaestiunc. 4, n. [16]). In der Ordinatio, 
prol., pars 4, q. 1—2, n. 216 [prol., q. 3, q. lateralis 5, n. 29] heißt es: „Auch wenn 'der Meta- 
iphysiker, der die Washeit der Linie oder des Ganzen deutlich erkennt, irgendeinen un- 
mittelbaren Ursatz von der Linie oder dem Ganzen vollkommener erkennen sollte als der 
Geometer, der nur verschwommen die Linie oder das Ganze erkennt, ist dennoch für den 
Geometer jener Satz unmittelbar durch sich bekannt. Und er wird nicht durch jenen des. 
Metaphysikers erwiesen, wenn aus dem verschwommenen Begriff der Termini die Ver- 
bindung oder Verknüpfung einleuchtend wahr ist; sondern es erkennt nur der Metaphysiker 
denselben durch sich bekannten [Satz] vollkommener‘‘ (vgl. Rep. Par., prol, q.3, n. [5]). 
Anderswo sagt Scotus, dafh mehrere natürliche Wissenschaften (also nicht nur die Meta- 
physik, sondern auch besondere Wissenschaften) ihre Schlußfolgerungen in durch sich 
bekannte Ursätze auflösen (Rep. Par., prol., q. 3, quaestiunc. 4, n. [16]). 

Nun kann aber nach nn. 29—30 ein Satz nur dann durch sich bekannt sein, wenn die 
innere Möglichkeit seiner Termini, d.h. ihre schlechthinnige Einfachheit oder aber die 
Vereinbarkeit ihrer Teile durch sich bekannt ist. Heißt das nicht eine eigentliche Einsicht 
in diese Möglichkeit verlangen; heißt es nicht für solche Sätze schlechthin deutliche Ter- 
mini fordern? | 

Zunächst sei festgestellt, daß die Deutlichkeit eines Begriffs seine innere Möglichkeit 
nicht immer verbürgt. Manche unserer Gottesbegriffe sind in dem Sinne schlechthin deut- 
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. lich, daß sie die ganz einfachen, nicht weiter zerlegbaren Begriffsteile unterschieden zeigen 


‚(siehe die Scotus-Stellen in Anm. 38 und 44); und dennoch sehen wir ihnen die innere Mög- 


- lichkeit nicht an (n. 29). Und vermögen wir die innere Möglichkeit irgendeines anderen 


Begriffs, und sei er noch so deutlich, vom Begriffe selbst abzulesen? Erkennen wir sie nicht 
vielmehr durch die Erfahrung, nämlich dadurch, daß wir ein wirkliches und somit mög- 
liches Ding wahrnehmen? 

Wenn also Seotus von den Termini durch sich bekannter Sätze fordert, ihre Möglichkeit 
dürfe nicht Gegenstand eines Beweises, sondern müsse durch sich bekannt sein, ist die Ver- 
mutung nicht von. vorneherein von der Hand zu weisen, er habe hierbei nicht oder wenig- 
stens nicht ausschließlich an eine unmittelbare Ersichtlichkeit dieser Möglichkeit aus den 
bloßen Begriffen, sondern an eine solche Ersichtlichkeit aus der Erfahrung gedacht. 

Und tatsächlich weist er uns auf die Erfahrung. Es geht um den ersten oder den Eigen- 
gegenstand der Wissenschaft, auch deren Aussageträger genannt, weil sie von ihm ihre Aus- 
sagen macht. „Es ist das Wesen des ersten Gegenstandes, in sich zuerst kraftmäßig alle : 
Wahrheiten jenes Gehabens (d.h. jener Wissenschaft, deren erster Gegenstand er ist] zu 
enthalten. Dies erweise ich so: Erstens, weil der erste Gegenstand die unmittelbaren Sätze 
enthält, weil deren Aussageträger die Aussage und so das Einleuchten des ganzen Satzes 
enthält. Die unmittelbaren Sätze aber enthalten die Schlußfolgerungen. Also enthält der 
Aussageträger der unmittelbaren Sätze alle Wahrheiten jenes Gehabens‘‘ (Ordinatio, prol., 
pars 3, q. 1—3, n. 142 [prol., q. 3, q. lateralis 2, n. 4]). ; 

Sein und Móglichkeit des ersten Gegenstandes oder des Aussagetrügers werden von 
der Wissenschaft nicht bewiesen, sondern vorausgesetzt: „Deshalb sage ich in bezug auf 
diesen Artikel, daß Gott nicht Aussageträger in der Metaphysik ist; denn wie oben in der 
ersten Frage erwiesen wurde, gibt es von Gott als dem ersten Aussageträger nur eine einzige 
Wissenschaft, und diese ist nicht die Metaphysik [sondern die Theologie]. Und dies wird 


"so erwiesen: Von jedem Aussageträger, auch einer abhängigen Wissenschaft, wird: sogleich 


auf Grund der Sinne erkannt, daß er ist; so, daß ihm das Sein nicht widerstreitet, wie beim 
Aussageträger der Optik zutage tritt; sogleich nämlich wird auf Grund der Sinne erfaßt, 
daß die Linie sichtbar ist. Wie man nämlich die Ursätze sogleich erfaßt, sobald man die 
Termini auf Grund der Sinne erfaßt, so jedoch, daß der Aussageträger nicht später ist als sein 
Ursatz noch unbekannter; [so] muß der Aussageträger in der Wissenschaft sogleich auf Grund 
der Sinne erfaßt werden. Aber kein Gott eigentümlicher, von uns erfaßbarer Sinngehalt wird 
vom Verstand des Erdenpilgers sogleich erfaßt. Mithin kann keine auf natürlichem Weg erwor- 


- bene Wissenschaft unter irgendeinem besonderen Gesichtspunkt auf Gott gehen. Erweis des Un- 


tersatzes: Der erste Sinngehalt Gottes, den wir von ihm erfassen, ist, daß er das erste Seiende 
ist. Aber dieser Sinngehalt wird von uns nicht auf Grund der Sinne erfaßt; sondern es 
muß vorher von uns die Verträglichkeit der Vereinigung dieser zwei Termini erfaßt werden. 
Bevor wir daher diese Verträglichkeit wissen, muß bewiesen werden, daß irgendein Seien- | 
des das erste ist. Mithin usw. Daher gebe ich mit Avicenna zu, daß Gott nicht Aussage- 
träger in der Metaphysik ist“ (Rep. Par., prol., q. 3, a. 1, n. [3]). 

Wir werden also die skotische Begriffsbestimmung der durch sich bekannten Sätze 


— und Scotus’ Forderung nach offensichtlich möglichen Termini für solche Sätze anders ver- 


stehen als Schmücker. } 

Auch Peter C. Vier (Evidence and its function, S. 78—687) weist, ebenfalls mit Be- 
rufung auf die Lehre von der Hierarchie der Wissenschaften, Schmückers Auslegung zu- 
rück. Indessen möchte ich die zwei Begriffspaare ‚allgemeine und besondere Wissenschaft‘ 
und ‚unabhängige und abhängige Wissenschaft auseinandergehalten sehen (S. 80 und 86). 

Wie kann nach Viers Deutung die innere Möglichkeit eines verschwommenen Begriffs 
durch sich bekannt sein? Vier verweist auf die skotische Definition der einfachen, aber 
nicht schlechthin einfachen Begriffe (wiedergegeben in unserer Anm. 38) und scheint ihr 
entnehmen zu wollen, daß von solchen Begriffen die Vereinigung ihrer Teile sich ohne 
deutliche Auflösung in diese Teile unmittelbar ablesen lasse (S. 82— 83). 

Es sei zugegeben: Wenn wir von einem Begriffe wissen, daß er einfach, wenn auch 
nicht schlechthin einfach ist, steht auch fest, daß seine Teile vereinbar sind; sonst würe' 
er eben kein einiger, einfacher Begriff, sondern ein Unbegriff, d.h. eine willkürliche Ver- 
bindung von widerstreitenden Teilen. Nun aber steht gerade dies zur Frage, ob in einem 
gegebenen Fall ein-einiger, widerspruchsfreier Begriff vorliegt oder nicht. Von vorneherein 
ist es nicht wahrscheinlich, daß ein so kritischer Geist wie Scotus dem Menschenverstand 
zugetraut hätte, allen einfachen, wenn .auch nicht schlechthin einfachen Begriffen ihre 
innere Möglichkeit von der Stirne abzulesen. Noch mehr: Wir haben gesehen, daß er dies- 
bezüglich. die Erfahrung anruft, und zwar uicht nur als Quelle der Begriffe, sondern auch 
als Bürgen für ihre innere Móglichkeit. Zu Viers Berufung auf jene skotische Definition: 
Es-ist ein anderes, zu sagen, der Verstand könne einen Begriff durch einen Vollzug des 


-.24 Franz. Studien, 43. Jahrg., Heft 4 
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einfachen Verständnisses erfassen; ein anderes, zu behaupten, er vermöge vom bloßen Be- 


griff seine innere Möglichkeit unmittelbar abzulesen. 
25 Diese Unterscheidung findet sich bei Heinrich von Gent (gest. 1293). Siehe Anm. 27. 


2 Unmittelbar an n. 23 schließt sich der folgende Abschnitt, den die vatikanische Aus- 
gabe, als von Scotus herrührend, aber von ihm selbst wieder durchgestrichen, in den kri- 
tischen Apparat verweist: „Eben deswegen taugt die Unterscheidung nicht, daß etwas den 
Weisen oder den Toren durch sich bekannt sei, weil dies nur die Erfassung der Termini 
betrifft, die zum Verständnis eines durch sich bekannten Satzes vorausgesetzt wird; ob- 


schon Boethius, De hebdomadibus die gemeinsame Erfassung so unterscheidet. Aber ent- 


weder ist ein durch sich bekannter Satz und eine gemeinsame Erfassung nicht dasselbe, 
oder er versteht es vom erfaßten, nicht vom erfaßbaren [Satz], oder auf Grund der Termini 
im deutlichen Verständnis.‘ 

Sowohl die in n. 23 als auch die in dem soeben wiedergegebenen Abschnitt bekämpfte 
Unterscheidung hatte Thomas von Aquin vertreten und sich für die letztere auf Boethius, 
De hebdomadibus, PL 64, 1311 berufen, wo es heißt: „Eine gemeinsame Erfassung des 
Geistes (communis animi conceptio) ist ein Satz, dem jedweder, der ihn hórt, zustimmt. 
Von diesen gibt es zwei Arten. Die eine nämlich ist so gemeinsam, daß sie allen Menschen 
angehört; wenn du diese vorlegst: ‚wenn man von zwei Gleichen Gleiches wegnimmt, ist 
das, was zurückbleibt, gleich‘, leugnet sie keiner, der dies versteht. Die andere aber gehört 
nur den Gelehrten an, sie kommt jedoch von solchen gemeinsamen Erfassungen des Geistes. 
her; eine solche ist: ‚was unkörperlich ist, ist nicht an einem Orte‘, und die übrigen, denen 
nicht das Volk, sondern die Gelehrten zustimmen. Desgleichen finden wir die zweite 
Unterscheidung bei Heinrich von Gent; siehe Anm. 27. 

Anscheinend liegt Scotus wenig daran, was Boethius wirklich unter einer gemein- 
samen Erfassung des Geistes verstanden hat. Die Hauptsache ist ihm, daß man diesen Ge- 
währsmann auch anders auslegen kann, als seine Gegner es tun. Er schlägt gleich mehrere 
nicht leicht faßliche Deutungen vor, auf die einzugehen sich erübrigt. 

Thomas hatte die angefochtenen Unterscheidungen S. theol. I, q. 2, a. 1 c. vorgetragen 
(vgl. S. theol. I—II, q.94, a. 2c.; In sent. I, d. 3, q. 1, a.2c.; C. gent. I, c. 11; II, c. 38; 
De verit. q. 10, a. 12 c.; De pot. q. 7, a. 2 ad 11; In Boeth. de trin. q. 1, a. 3 ad 6; In Boeth. 
de hebdom. lect. 1). Zur Frage steht ebenfalls, ob es durch sich bekannt sei, dafà Gott ist. 
Ich gebe das ganze Corpus wieder: 

„Ich antworte: Daß etwas durch sich bekannt ist, kommt auf zweifache Weise vor; 
auf die eine Weise gemäß sich selbst und nicht in bezug auf uns, auf die andere Weise 
gemäß sich selbst und in bezug auf uns. Deshalb nämlich ist irgendein Satz durch sich be- 
kannt, weil die Aussage im Sinngehalt des Aussageträgers eingeschlossen ist; wie ‚der 
Mensch ist ein Sinnenwesen'; denn das Sinnenwesen gehórt zum Sinngehalt des Menschen. 
Wenn also allen von der Aussage und vom Aussagetrüger bekannt ist, was sie sind, wird 
jener Satz allen durch sich bekannt sein; wie es zutage liegt bei den ersten Ursätzen der 
Beweise, deren Termini gewisse gemeinsame Begriffe sind, über die keiner in Unkenntnis 
ist, wie das Seiende und das Nichtseiende, das Ganze und der Teil und Ahnliches. Wenn 
aber bei irgendwelchen von der Aussage und dem Aussagetrüger nicht bekannt ist, was sie 
sind, wird der Satz zwar, soviel an ihm liegt, durch sich bekannt sein; nicht jedoch bei 
jenen, welche die Aussage und den Aussageträger des Satzes nicht kennen. Und daher rührt 
es, wie Boethius im Buche ‚De hebdomadibus' sagt, daß es gewisse gemeinsame und nur 
bei den Weisen durch sich bekannte Erfassungen des Geistes gibt, etwa daß ‚unkörperliche 
Dinge nicht an einem Orte sind‘. 

Ich sage also, daß dieser Satz: ‚Gott ist‘, soviel an ihm liegt, durch sich bekannt ist, 
weil die Aussage dasselbe ist wie der Aussageträger; Gott nämlich ist sein Sein, wie unten 
zutage treten wird (q.3, a. 4). Aber weil wir von Gott nicht wissen, was er ist, ist er [der 
Satz] uns nicht durch sich bekannt; sondern er muß bewiesen werden durch das, was be- 


kannter ist in bezug auf uns und weniger bekannt gemäß der Natur, nämlich durch die. 


Wirkungen.‘ 

Zum Enthaltensein der Aussage im Aussageträger als Merkmal der durch sich bekannten 
Sätze siehe Schmücker, Propositio per se nota, S. 42—47. Schmücker wendet u. a., wie 
schon Petrus Aureoli, ein, dieses Merkmal komme nur jenen Sätzen zu, die auf die erste 
Weise durch sich sind, nicht aber solchen, die es auf die zweite Weise sind, weil hier der 
Aussagetrüger nicht die Aussage einschließe, sondern umgekehrt (siehe Anm. 5). Nach 
Cajetans Kommentar zu der zitierten Stelle will Thomas hier nicht den durch sich bekannten 
Satz definieren, sondern nur sagen, wenn die Aussage im Aussagetrüger enthalten sei, liege 
ein durch sich bekannter Satz vor (nicht aber umgekehrt!). Diese Deutung läßt sich durch- 
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aus vertreten. Nun definiert aber Thomas anderswo die durch sich bekannten Sätze mit 
Hilfe jenes Enthaltenseins. Cajetan sagt, man müsse dort nicht nur an ein wesenhaftes (for- 
maliter: erste Weise des Durchsich), sondern auch an ein unmittelbares kraftmäßiges Ent- 
haltensein denken (virtualiter proxime: zweite Weise des Durchsich; ,unmittelbar wohl im 
Gegensatz zu jenen Eigentümlichkeiten, die dem Träger vermittels einer anderen, ,früheren 
Eigentümlichkeit zukommen). Indessen läßt sich eine Stelle wie S. theol. I, q. 17, a.3 ad 2 
(„Denn durch sich bekannte Ursätze sind jene, die sogleich, wenn man die Termini versteht, 
erkannt werden, weil die Aussage in der Begriffsbestimmung des Aussagetrügers steht.‘‘) 
doch wohl nur vom wesenhaften Enthaltensein verstehen. 


Die Kritik des Scotus an den thomasischen Unterscheidungen lüft sich dahin zu- 
sammenfassen: Bei allen durch sich bekannten Sätzen erzeugen die Termini in jedem Ver- 
stand, der sie erfaßt, mit Notwendigkeit die Einsicht in ihre Zusammengehörigkeit. Die 
Frage aber, ob die Termini leicht oder schwer, ob sie von allen oder nur von gewissen 
Denkwesen erfaßt werden, hat nichts mit dem Verhältnis der Termini zu dieser Einsicht 
und damit nichts mit dem Charakter der Sätze zu tun, sondern betrifft ausschließlich 
.. die Erkenntnis der Termini, welche die genannte Einsicht voraussetzt. Demnach sind die 
- beiden Unterscheidungen solche der Termini, nicht der Sätze. 


H Dies gilt, wenn wir mit Scotus die deutliche und die verschwommene Erfassung des- 
= selben Gegenstandes als zwei verschiedene Termini hinstellen. Thomas indessen setzt voraus, 
daß die deutliche und die verschwommene Erfassung desselben Gegenstandes derselbe Ter- 
minus sind. Unter dieser Voraussetzung freilich berührt die Unterscheidung der Termini 
auch derer Verhältnis zur Einsichtigkeit ihrer Verbindung und wird mit Recht zur Unter- 
scheidung auch der Sätze: Manche Termini lassen sich von jedem Denkwesen so erfassen, 
= daß ihre Zusammengehörigkeit ihm einleuchtet; aus solchen bestehen die allen durch sich 
-. bekannten Sätze. Andere können von gewissen Denkwesen (etwa von Gott und den Seligen 
~ oder von den Weisen) so vollkommen erfaßt werden, daß ihre Zusammengehórigkeit ein- 
leuchtet; von den übrigen (etwa von uns Erdenpilgern oder von den Toren) nur so un- 
= vollkommen, daß die genannte Einsicht ausbleibt; und aus diesen Termini bestehen die 
— Sätze, die zwar ihrer Natur nach durch sich bekannt sind, nicht aber für alle. 


; Am Schluf des Corpus erfafht Thomas mit Hilfe der ersten Unterscheidung denselben 
E Verhalt, den Scotus mit anderem begrifflichem Werkzeug in nn. 25—26 herausstellen wird. 


1 


ONSE 


?: Sowohl die in n.22 als auch die in n.24 gerügte Unterscheidung findet sich bei 
Heinrich von Gent. Er behandelt in seiner Summa quaestionum ordinariarum, a. 22, q. 2; 
- T£. 130 0—131Z (Paris 1520; Neuausgabe durch das Franciscan Institute St. Bonaventure, 
. New York 1953) die Frage, „ob es dem Menschen naturhaft durch sich bekannt sei, daß 
Gott ist‘. Dabei prüft er die Unterscheidung „einiger“ zwischen der Bekanntheit von seiten 
der Sache und der Bekanntheit von seiten des Erkennenden. (Auf dieser Unterscheidung 
gründet die thomasische zwischen Sätzen, die nur gemäß sich selbst, und solchen, die auch 
in bezug auf uns durch sich bekannt sind; vgl. n. 23 und Anm. 26.) Von seiten der zu erken- 
' nenden Sache ist nach jenen Lehrern ein Satz bereits dann durch sich bekannt, wenn die 
Aussage im Aussageträger eingeschlossen ist. Heinrich genügt diese Bedingung nicht 
(f. 130 S): „Und es liegt zutage, daß diese ihre Unterscheidung nicht für den vorliegenden 
Fall taugt. Wohl ist es nämlich wahr, daß irgendwelche Sätze in ihrer Wahrheit höchst be- 
- kannt sind, soviel an der [der Aussage] unterworfenen oder der ausgesagten Sache liegt; 
- wie etwa, daß irgendein Himmel unbeweglich ist. Dennoch kommt es deswegen dem Satz, 
durch den jenes ausgedrückt wird, nicht zu, durch sich bekannt zu sein, so daf er eine ge- 
— meinsame Erfassung des Geistes genannt würde; wenn er nicht dazu dem Erkennenden be- 
^ kannt ist, so daß er ihm, wenn er ihn hört, sogleich zustimmt [vgl. die in Anm. 26 wieder- 
gegebene Stelle aus Boethius]. Sonst nämlich wäre jeder Satz durch sich bekannt, in dem die 
Aussage dem Aussageträger wesentlich inne ist; dies ist nicht wahr. Wegen der Wahrheit 
also von seiten der Sache darf man einen Satz nie durch sich bekannt nennen, sondern nur 
durch sich erkennbar, wie sehr immer die Aussage im Sinngehalt des Aussageträgers ein- 
geschlossen sein mag, sondern nur wegen der einleuchtenden Erkenntnis seiner Wahrheit 
von seiten des Erfassenden.“ 


Heinrich fährt fort, er spreche nicht von einem Einleuchten auf Grund der Forschung 

und Bemühung um den Gegenstand, sondern nur auf Grund der unmittelbaren Bedeutung 

- der Termini. „So sagen wir, ein Satz sei insofern durch sich bekannt, als der Aussageträger 
und die Aussage auf seiten der Sache durch sich bekannt sind und sich dazu von selbst 
und durch sich einem anderen bekannt geben, so daß ein jeder sogleich der bezeichneten 
Sache zustimmt, sobald er sie durch den Laut gehört hat. Wenn somit allen auf jene Weise 
vom Aussageträger und der Aussage bekannt ist, was es ist, das durch das Nennwort be- 
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zeichnet wird, wird jener Satz allen durch sich und naturhaft bekannt sein. Wenn aber - 


irgendwelchen dies nicht bekannt ist, wird er jenen auch nicht durch sich bekannt sein. 


Der erste Fall liegt vor bei den Grundsätzen (in propositionibus maximis), welche die allen 


Wissenschaften gemeinsamen Axiome (dignitates) sind, wie: ‚jedes Ganze ist größer als sein 


Teil‘, wenn man von Gleichem Gleiches wegnimmt, ist das, was zurückbleibt, gleich" und | 


andere dieser Art. Weil nämlich alle aus den Termini selbst vom Aussageträger und der 


Aussage in solchen Sätzen vollkommene Kenntnis haben, und davon, daß die Aussage im. 


Aussagetrüger eingeschlossen ist, ist ein solcher Satz bei allen durch sich bekannt, wie er 
in seiner Wahrheit durch sich bekannt ist. Der zweite Fall liegt bei jenen Sátzen vor, bei 


denen nicht alle vom Aussagetrüger und der Aussage nach der bereits genannten Weise 


Kenntnis haben. Und obschon deshalb ein solcher Satz von seiner Seite in seiner Wahrheit 
hóchst bekannt ist, kann er dennoch bei jenen, die nicht wissen, was durch den Aussage- 


träger und die Aussage bedeutet wird, sehr wohl unbekannt sein. So nämlich sind vielen - 
die eigentümlichen Ursätze der besonderen Wissenschaften unbekannt, die indessen höchst : 


bekanni und gewiß sind in ihrer Wahrheit und einem jeden in einer solchen Wissenschaft 
Unterrichteten; wie in der Analytik, daß aus einem verneinenden Obersatz oder einem teil- 
mäßigen Untersatz nichts folgt, und dergleichen. Daher sagt Boethius am Anfang des Buches 
‚De hebdomadibus‘, daß ‚die gemeinsame Erfassung des Geistes‘ usw. [Es wird die in Anm. 26 


wiedergegebene Boethius-Stelle zitiert.]* (f. 131 S—T). — Vgl. Jean Paulus, Henri de. 


. Gand et l'argument ontologique, in: Archives d'histoire doctrinale et littéraire du moyen 
âge, années 1935 et 1936, S. 265—323, namentlich S. 303—308; ferner Schmücker, Fro- 
positio per se nota, S. 94—100. 


Die ülteren Ausgaben der Ordinatio schreiben die in n.24 getadelte Unterscheidung . 


Wilhelm von Ware OFM (um 1300) zu. Scotus mag folgende Stelle aus seinen Quaestiones 
super libros Sententiarum im Auge haben: „So läßt sich unter den durch sich bekannten 


Sätzen irgendein Satz angeben, der in seinem vorzüglichsten Maß durch sich bekannt ist. .' 


wenn nämlich die Bedeutungen der Termini aus den Sinnen und der Erfahrung ohne große 
Mühe gewußt werden; wie zutage tritt bei den Termini dieses Satzes: ‚jedes Ganze ist‘ usw. 
(zu ergänzen: ‚größer als sein Teil‘). Der Mensch weiß nämlich auf dem Weg über die 


Sinne, was ein Ganzes, und was ein Teil [ist]. Und jener Satz ist weniger durch sich be- 


kannt, wenn die Bedeutungen der Termini nicht aus den Sinnen, sondern mit großer Mühe 
gewußt werden“ (q.21, Respondeo; bei Daniels, Quellenbeiträge, S. 102). 


?$ Den Ausführungen nn.25—31 sei ein Abschnitt aus der Ordinatio, prol, p. 3, . 


q. 1—3, n. 158 [prolog., q. 3, q. 1 lateralis, n. 9] vorausgeschickt. Scotus untersucht dort, unter 
welchem besonderen Gesichtspunkt die Theologie Gott betrachtet. Und zwar spricht unser 
Abschnitt von der Theologie in sich, d.h. von jener, die ein ihrem Gegenstand adäquater 


Verstand zu besitzen vermag, und näherhin von der Theologie der notwendigen Wahr- . 


heiten. Uns interessiert hier nicht die These, sondern die Aufzählung der Sinngehalte, in 
denen Gott erkannt werden kann: : 

„Von diesen Darlegungen her antworte ich auf die zweite Frage. Zu deren Verständnis 
stelle ich ein Beispiel auf: Der Mensch wird verstanden als vernünftiges Sinnenwesen, als 
Selbstandwesen, als von Natur sanft, als das vornehmste der Sinnenwesen. Im ersten [Ver- 
stándnis] wird er verstanden gemäß dem eigentümlichen washeitlichen Sinngehalt, im 
zweiten in einem [ihm und anderen Dingen] Gemeinsamen, im dritten durch ein Beiwesen, in 


einer Eigenschaft, im vierten im Hinblick auf ein anderes. Aber die vollkommenste Kennt- ` 


nis vom Menschen kann nicht im Hinblick auf ein anderes sein, denn der Hinblick setzt die 


Kenntnis eines Unbezogenen voraus; noch vom Menschen unter dem Gesichtspunkt einer 
Eigenschaft, weil die Kenntnis der Eigenschaft die Kenntnis des Trägers voraussetzt; noch . 


vom Menschen in einem Gemeinsamen oder in einem Allgemeinen, weil jener verschwommen 
ist. Also ist die vornehmste Erkenntnis vom Menschen [diejenige] gemäß seinem washeit- 
lichen Sinngehalt. — So könnte man von Gott irgendeine Wissenschaft unter dem Gesichts- 


punkt eines Hinblicks nach außen annehmen, wie einige sie unter dem Gesichtspunkt des: 


Wiederherstellers, des Verherrlichers oder des Hauptes der Kirche annehmen; oder man 
könnte von Gott irgendeine Wissenschaft unter dem Gesichtspunkt irgendeines Attributs an- 
nehmen, was soviel wie eine Eigenschaft ist, wie einige annehmen, diese Wissenschaft handle 
von Gott unter dem Gesichtspunkt des Guten; oder man könnte von Gott eine solche unter 
einem gemeinsamen und allgemeinen Gesichtspunkt annehmen, wie dem des Seienden 


oder des unendlichen Seienden oder desjenigen, das sein muß, oder irgendeines solchen.“ 


(Zwar sind die zwei letzteren Begriffe nicht Gott und anderen Wesen gemeinsam, sondern 


Gott eigentümlich; doch können sie allgemein genannt werden, weil sie sich aus Begriffs- 


teilen zusammensetzen, die einzeln genommen sich weiter erstrecken und erst durch ein- 
ander auf Gott beschränkt werden. Vgl. n. 34 und Anm. 44 und 54.) 
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Scotus zeigt dann, daß die Theologie Gott nicht unter einem dieser drei Gesichtspunkte 
zum eigentümlichen Gegenstand hat, sondern unter einem vierten, vollkommeneren Gesichts- 


: ‚punkt (n. 167 [11]): „Ich gebe also das vierte Glied zu, das heißt, daß die Gotteswissenschaft 
von Gott unter dem Gesichtspunkt handelt, wonach er diese Wesenheit (d.h. nicht nur 


göttliche Wesenheit, sondern diese göttliche Wesenheit] ist; wie es die vollkommenste Wis- 
senschaft vom Menschen wäre, wenn sie von ihm handelte, sofern er Mensch ist, nicht aber 


; unter irgendeinem allgemeinen oder außerwesentlichen Gesichtspunkt“ (vgl. Rep. Par. I, 


d. 3, q. 1; n. [8]). 


2 Zu den Weisen des Durchsich siehe Anm. 5. — Nach Scotus besitzt also Gott das 


Dasein nicht nur wie eine zwar notwendige, aber doch außerhalb seiner Wesenheit liegende 


Bestimmtheit, sondern wie ein Innerwesentliches. Die Skotisten, die ihrem Schulhaupt hierin 
folgen (es sind nicht alle; vgl. Lychets Kommentar (n.3] zu dieser Stelle), begründen den 


- besagten Lehrpunkt mit dem geoffenbarten Gottesnamen (Ex 3, 14): „Ich bin, der ich .bin“; 


ferner aus der Vernunft: Eine Wesenheit, die Seinsnotwendigkeit und höchste Wirklichkeit 


einschließt, muß das wirkliche Dasein einschließen. — Oder: Wenn das Sein nicht zu Gottes 


Wesenheit selbst gehórte, müfàte er zum Sein erst bestimmt werden, entweder von sich oder 
einem anderen. Von sich nun kann kein Ding zum Sein bestimmt werden, denn um zum Sein 
zu bestimmen, müßte es das Sein bereits in sich schließen, und um zum Sein bestimmt zu 
werden, dürfte es das Sein nicht in sich schließen, Auch von einem anderen kann Gott 
nicht zum Sein bestimmt werden, denn dann wäre er verursachbar und somit nicht mehr - 
Gott (Frassen, Scotus academicus, tract. I, disp. 1, a.2, q.2, concl.2; tom.1, pag. 
154—155. Ioannes Gabriel Boy vin, Theologia Scoti a prolixitate et subtilitas eius ab ob-. 


. scuritate libera et vindicata, Parisiis 1682; pars 1, tr.1, c.l, q.5; tom.1, pag. 11— 14; 
- Georgius Mahler, Theologia D. subtilis Scoti in quatuor libros Sententiarum, Tugii Hel- 


vetiorum [Zug, Schweiz] 1702; lib. 1, tr. 1, q. 3; pag. 4—5. Vgl. Scotus, Quodl. q. 1, a. 1, 
2—4). 


3# Wenn der Beweis von unmittelbaren Sätzen (von durch sich bekannten Ursätzen) zu 
mittelbaren (zu Schlußfolgerungen) fortschreitet, so geht die Auflösung den umgekehrten 
Weg. Thomas von Aquin beschreibt C. gent. IV, c. 92 diese Geistestätigkeit so: „Unser Ver- 
stand kann bezüglich irgendwelcher Schlußfolgerungen irren, bevor die Auflösung zu den 
ersten Ursätzen geschieht; wenn dieses bereits geschehen ist, besitzt man ein Wissen von den 
Schlußfolgerungen, das nicht falsch sein kann.* Die Auflösung der anderen, der mittelbaren 
Sätze über Gott in den Satz: ‚diese göttliche Wesenheit ist‘ ist in sich, d.h. soviel an den 


, Sätzen selber liegt, möglich; wir Erdenpilger freilich vermögen ihren Zielpunkt, den Satz: 


‚diese göttliche Wesenheit ist‘, nicht zu erfassen, weil wir seine Termini nicht erfassen. 
31 Vollkommener* heißt hier wohl soviel wie: innerlicher und unmittelbarer. 


>: Der Satz grenzt ab, wie weit sich die Frage in bezug auf die uns zugänglichen Be- 
griffe überhaupt stellt. Sie stellt sich nicht für die Gott und den Geschöpfen gemeinsamen 
Begriffe wie ‚seiend‘, ‚Selbstandwesen‘, ‚verstehend‘, ‚wahr‘, ‚gut‘, ‚gerecht‘ usw. Wenn näm- 
lich ein Satz, der das Sein von einem solchen Begriff aussagt, durch sich bekannt wäre, 


' müßte jedes Ding, in dem der Inhalt jenes Begriffs erfüllt ist, also auch ein Geschópf, das 


Sein aus sich und mit Notwendigkeit besitzen, was der geschöpflichen Abhängigkeit und 
Kontingenz widerstreitet. 


33 Im Lateinischen zieht sich ein einziger Satz durch den ganzen Abschnitt 26. Um 
einer besseren Lesbarkeit willen habe ich den bedingenden Nebensatz (, Wenn aber gefragt 
wird ...‘*) verselbständigt und ihm die Frageform gegeben. 


3 Scotus; Quodl. q. 7 c., a. 1, n. [3]: „Die erste Unterscheidung ist bekannt aus dem 
Ersten der Späteren [Analytik; Aristoteles, Anal. post. I, c. 13, 78a 22—79a 16]; und sie 
besagt, daß von den Beweisen ein anderer der Warum-Beweis (demonstratio propter quid) 
oder [Beweis] durch die Ursache ist, ein anderer der Daß-Beweis (demonstratio quia) oder 
[Beweis] durch die Wirkung. Diese Unterscheidung wird durch die Vernunft erwiesen, weil 
jede notwendige, nicht aus den Termini einleuchtende Wahrheit, die jedoch eine notwendige 
und einleuchtende Verknüpfung mit einer anderen notwendigen, aus den Termini einleuch- 
tenden Wahrheit besitzt, durch jene einleuchtende Wahrheit bewiesen werden kann. 


: Nun aber hat irgendeine notwendige, nicht aus den Termini einleuchtende Wahrheit eine 
` notwendige Verknüpfung mit irgendeiner Wahrheit, die von der Ursache hergenommen ist, 


` und irgendeine mit einer Wahrheit, die von der Wirkung hergenommen ist. Es können näm- 
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lich nicht nur die Wahrheiten von den Ursachen nicht ohne gewisse Wahrheiten von den 
Wirkungen sein, sondern auch nicht umgekehrt. Mithin kann irgendeine Wahrheit durch 
irgendeine einleuchtende Wahrheit, die von der Ursache hergenommen ist, bewiesen werden, 
und dann in bezug auf das Warum; oder durch irgendeine Wahrheit, die von der Wirkung 
hergenommen ist, und dann in bezug auf das Daß.“ 


Indessen deckt sich die Unterscheidung des Scotus nicht ganz mit der aristotelischen, . 


auf die er sich beruft; andere Scholastiker übernehmen diese genauer. Für Aristoteles und 
diese Denker ist der Warum-Beweis ein solcher aus den eigentümlichen und unmittel- 


baren Ursachen, der Daß-Beweis ein solcher aus anderen Erkenntnisgründen, seien es ent- . 


ferntere und nicht eigentümliche Ursache (demonstratio quia a priori, Daß-Beweis aus einem 
[naturhaft] Früheren) oder Wirkungen (d. a posteriori, Beweis aus einem [naturhaft] Spä- 
teren) oder ein Begleitendes (d. a simultaneo, Beweis aus einem [naturhaft] Gleichzeitigen). 


35 Zuerst bedeutet hier soviel wie unmittelbar. — Wenn Scotus sagt, das Dreieck 
habe zuerst drei Winkel gleich zwei rechten, heißt das nur, dem Dreieck komme diese Eigen- 
schaft als dem ersten unmittelbaren Trüger und früher als seinen Ober- und Unterbegriffen 
und als seinen übrigen Eigenschaften zu; nicht aber, der genannte Satz sei von dem ver- 
schwommenen Terminus ‚Dreieck‘ durch sich bekannt und von ihm nicht durch die Begriffs- 
bestimmung des Dreiecks beweisbar. 


** Ein solcher Warum-Beweis für das Dasein Gottes würde etwa lauten: 
Was immer diese góttliche Wesenheit ist, ist; 
das unendliche Seiende ist diese góttliche Wesenheit; 
also ist das unendliche Seiende. 

Solche Beweise sind in sich móglich. Wir Erdenpilger freilich erfassen den Mittel- 
terminus ‚diese göttliche Wesenheit nicht, und folglich auch nicht die beiden Vordersätze. 
Also kann uns auf diesem Wege der Schlußsatz nicht gewiß werden (Scotus, Ordinatio I, d. 2, 
p. 1, q. 1—2, n. 39 (d. 2, q. 1, n. 10]). 

Setzt Scotus für den in n. 27 vorgetragenen Grund nur voraus, daß ein durch sich be- 
kannter Satz keinen Warum-Beweis, oder daß er überhaupt keinen Beweis zuläßt? Anfang 
und Schluß unseres Abschnitts legen das erstere nahe. Indessen widerstreitet nach unserem 
Denker einem solchen Satz auch der Daß-Beweis, Quodl. q. 7, a. 1, n. (3], unmittelbar nach 
der in Anm. 34 wiedergegebenen Stelle, sagt er: „Und es scheint sich hier das Ertrügnis 
(corollarium) zu ergeben, daß die unmittelbaren oder aus den Termini einleuchtenden Ur- 
sätze nicht durch einen Daf?à- Beweis bewiesen werden können. Wenn dies wahr ist, dann sind 
gewisse mittlere Wahrheiten zwischen den ersten Wahrheiten und den letzten Schlußfolge- 
rungen, und nur jene, durch die letzten Wahrheiten in bezug auf das Daß beweisbar.*' 
Und an der unserem Abschnitt 27 entsprechenden Stelle Rep. Par. I, d. 3, q. 2, n. [2] heißt 
es, der Satz: ‚Gott is", von einem uns hienieden zugänglichen Gottesbegriff verstanden, sei 
„nicht (durch sich] bekannt, sondern bewiesen in bezug auf das Warum und das Daß.‘ 


#7 Die vatikanische Ausgabe hat hier: „terminos enim non concipimus'', was sich nicht 
recht in den Zusammenhang fügen will. Meine Übersetzung fußt auf der Lesart der älteren 
Ausgaben: „terminos enim concipimus“. 


» Ein einfacher Begriff (conceptus simplex) ist ein solcher, der eine einzige Wesenheit 
darstellt, wie ‚der Mensch‘, ‚weise‘ usw., im Gegensatz zu einem zusammengesetzten Begriff 
(c. compositus seu complexus), der mehrere Wesenheiten darstellt, wie ‚der weise Mensch‘. 
Vom einfachen Begriff gibt es zwei Arten, den schlechthin einfachen Begriff (c. simpliciter 
simplex) und den einfachen Begriff, der nicht schlechthin einfach ist (c. simplex, qui non 
est simpliciter simplex): „Ein schlechthin einfacher Begriff ist jener, der nicht in mehrere 
Begriffe auflósbar ist, wie der Begriff des Seienden oder des letzten Unterschieds. [Letzte 
Unterschiede sind namentlich die Begriffe ‚endlich‘ und ‚unendlich‘, die den von sich aus 
unbestimmten Begriff des Seienden teilen und einerseits zum Begriff des endlichen Seienden, 
d. h. des Geschöpfs, und anderseits zum Begriff des unendlichen Seienden, d. h. 
Gottes, ergänzen.] Aber einen einfachen, jedoch nicht schlechthin einfachen Begriff 
nenne ich jeden, der vom Verstand durch einen Vollzug des einfachen Verständnisses erfaßt 
werden kann, obschon er in mehrere gesondert erfaßbare Begriffe aufgelöst zu werden ver- 
mag‘ (Ordinatio 1, d. 3, p. 1, q. 1—2, n. 71 (d.3, q.2, n. 21]; vgl. hier n. 31). 


Ti Den Untersatz des Beweises gibt Scotus sowohl in einer allgemeinen Fassung: „Kein 
Begriff aber ...' als auch in einer einschränkenden Fassung: Nr wenigstens . ..**. Die 


erstere setzt die skotische Lehre voraus, daß manche unserer Begriffe von Gott und den Ge- 
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A schöpfen in gänzlich demselben Sinn (univoce) ausgesagt werden können (vgl. Ordinatio 1, 
i d. 3, p. 1, q. 1—2. 3 [d.3, q. 1—3]; d. 8, p. 1, q. 3 [d. 8, q. 3]). Damit nun der Beweis auch 
für jene Gültigkeit habe, die diese Sondermeinung nicht teilen, gibt Scotus den Untersatz 


. auch noch in der genannten einschrünkenden Fassung. Unmittelbar an diese schließt sich 
eine nachträgliche, von Scotus selbst herrührende Erklärung, welche die vatikanische Aus- ` 
gabe in den kritischen Apparat verweist: 

„Dieser Untersatz [in der allgemeinen Fassung] wird aufgestellt unter der Voraus- 
setzung der Meinung der Eindeutigkeit des Gott und dem Geschópf gemeinsamen Begriffs. 
Wenn man diese Meinung abweist, wird man als Untersatz diesen nehmen: ,viele Begriffe, 
in denen wir Gott erfassen, sind nicht schlechthin einfach‘; und es wird eine teilmäßige 
Schlußfolgerung gezogen, nicht eine allgemeine wie durch die zwei ersten Gründe [nn. 27 
und 28]. Sonst kann der Untersatz so genommen werden: ,keiner unserer Begriffe, der Gott 
eigentümlich ist, und von dem wir wahrnehmen, daf? er Gott eigentümlich ist, ist schlechthin 
einfach‘, denn obschon nach der anderen Meinung [d.h. nach der Lehre von der Analogie 
der von Gott und den Geschópfen ausgesagten Begriffe, wie Heinrich von Gent sie ver- 
treten hatte] der vom Geschópfe her gebildete Begriff des Seienden schlechthin einfach und 
Gott eigentümlich ist, ist er dennoch nicht als eigentümlich wahrgenommen, weil es nach 
Heinrich scheint, daß wir in jenem Begriff wegen der Ähnlichkeit und Einfachheit Gott nicht 
von den anderen Dingen unterscheiden, — verstehe: nicht wahrnehmbar unterscheiden, 
weil der Begriff, obschon er unterschieden ist, dennoch von uns nicht als ein unterschiedener 
Begriff wahrgenommen wird.^ 

Heinrich von Gent trägt die soeben erwähnte Lehre in der Summa quaestionum ordi- 
nariarum, a.21, q.2, If. 123 E—125 W vor. Aus den sehr ausführlichen Darlegungen 
seien ein paar bezeichnende Stellen herausgegriffen: 

„Und obschon sie [Gott und die Geschöpfe] somit in keinem Übereinkommen einer 
sachlichen Ähnlichkeit in irgendeiner Form, die durch das Nennwort ,seiend* bezeichnet 
wird, Gemeinschaft haben, kommen sie dennoch im Seienden überein durch ein Überein- 
kommen der Nachahmung der einen Form durch die andere, deren eine das Seiende be- 
zeichnet, sofern es Gott zukommt, die andere aber, sofern es dem Geschópf zukommt. 
Also kommt das Sein Gott und dem Geschöpf nicht eindeutig zu, weil nicht gemäß der- 
selben Form, zu deren Bezeichnung das Nennwort ,seiend* beigelegt wird; jedoch auch nicht 
rein mehrdeutig, da es nicht gleichermaßen zuerst und hauptsächlich die Form Gottes und 
des Geschöpfs bezeichnet, wie das durch Zufall Wortgleiche gleichermaßen zuerst und 
hauptsächlich seine beiden Gegenstände bezeichnet, wie dieser Name ‚Ajax‘ den Telamonier 
und des Oileus Sohn; sondern auf eine mittlere Weise, das heißt analog, weil es den einen 
seiner Gegenstände zuerst und hauptsächlich bezeichnet, den anderen aber in Hinordnung 
und Rücksicht oder im Verhältnis zu jenem, nämlich zuerst und hauptsächlich die Form, 
durch die Gott das Sein besitzt, in Hinordnung auf jene aber die Form, durch die das Ge- 
schöpf das Sein besitzt ... Und auf diese Weise bezeichnet das Seiende, das im allgemei- 
nen Sinn ausgesagt wird, zuerst Gott, in zweiter Linie das Geschöpf; wie das erschaffene 
Seiende zuerst das Selbstandwesen bezeichnet, in zweiter Linie das Beiwesen, aber auf 
eine andere und andere Weise der Zuordnung. Denn die anderen Seienden werden dem 
Selbstandwesen zugeordnet wie einem einigen Träger, alle Geschöpfe aber werden Gott 
zugeordnet wie einem einigen Ziel und einer einigen Form [gemeint ist die äußere formale 
‚oder die vorbildliche Ursache] und einem einigen Bewirkenden; als dem Ziel, von dem sie 
vollendet werden in bezug auf das Wohl-Sein; als der Form, von der es ihnen zuteil wird, 
daß man ihnen das Sein der Wesenheit zuspricht; als dem Bewirkenden, dem sie verdanken, 
‚daß ihnen das schlechthinnige Sein des wirklichen Daseins zukommt‘ (f. 124 H—K). 

„Niemals nämlich kann irgendein Verständnis des Seienden schlechthin erfaßt werden, 
ohne daß der Mensch irgendein Verständnis Gottes oder des Geschöpfs erfaßt; so daß er 
irgendein einiges, einfaches, Gott und dem Geschöpf gemeinsames Verständnis erfaßt, das 
ein anderes neben dem Verständnis Gottes oder des Geschöpfes wäre, denn keines kann 
dieser Art sein; sondern wenn der Mensch etwas erfaßt, ist jenes entweder ein solches, 
das nur zum Sein Gottes gehört, oder das nur zum Sein des Geschöpfs gehört ... Jeder 
sachliche Begriff also, durch den etwas von einem Ding erfaßt wird, wobei man das Sein 
schlechthin erfaßt, ist entweder ein Begriff des Dinges, das Gott ist, oder das ein Geschöpf 
ist, nicht aber irgendeines beiden Gemeinsamen“ (f. 124 O). 

„Daß aber unter der Benennung des Seienden irgendein Gemeinsames erfaßt zu werden 
scheint, rührt daher: Es mag etwas erfaßt werden, welches das göttliche Ding ist, oder das 
ein Geschöpf ist; dennoch erfaßt man, wenn man das Sein erfaßt, ohne daß bestimmt und 
deutlich das Sein Gottes oder des Geschöpfs erfaßt wird, jenes nur unbestimmt, d. h. ohne 
‚daß das Verständnis zum Sein Gottes oder dem Sein des Geschöpfs bestimmt wird ... Man 
‚muß jedoch verstehen, daß jene Unbestimmtheit eine andere ist im Hinblick auf das Sein 
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Gottes und eine andere im Hinblick auf das Sein des Geschöpfs, denn es gibt eine zweifache. 
Unbestimmtheit. Von der einen spricht man im verneinenden Sinn, von der anderen im be- 
raubenden Sinn. Es liegt nämlich eine verneinende Unbestimmtheit vor, wenn das Un- | 
bestimmte nicht geeignet ist, bestimmt zu werden; so wie man von Gott sagt, er sei un- 
endlich, weil er nicht geeignet ist, begrenzt zu werden. Es liegt aber eine beraubende Un- 
bestimmtheit vor, wenn das Unbestimmte geeignet ist, bestimmt zu werden; so wie ein Punkt 
unendlich genannt wird, wenn er nicht von Linien geendigt ist, durch die er beschränkt zu 
werden geeignet ist ... Gemäß dieser zweifachen Unbestimmtheit aber muß man es ver- 
stehen, daß, wenn man das Sein schlechthin und unbestimmt erfaßt, welches Gott zugehört, 
dann die verneinende Unbestimmtheit vorliegt, weil das Sein Gottes durch nichts bestimmt 
zu werden geeignet ist. Wenn man aber eben das Sein unbestimmt erfaßt mit Bezug auf die 
Unbestimmtheit der Beraubung dessen, wodurch es bestimmt zu werden geeignet ist, wird 
das Sein erfaßt, das dem Geschöpf zugehört, weil das Sein des Geschöpfs durch die eigenen 
Naturen, durch die sie sich voneinander unterscheiden, bestimmt zu werden geeignet ist. 
Auf diese Weise also kommt das durch Verneinung unbestimmte Sein Gott zu und das 
durch Beraubung [unbestimmte] dem Geschöpf. Und weil die Unbestimmtheit durch die 
Verneinung und jene durch die Beraubung [einander] nahe sind, weil beide die Bestimmtheit 
aufheben, die eine jedoch gemäß der Wirklichkeit, die andere zugleich gemäß der Wirk- 
lichkeit und der Möglichkeit, deshalb erfassen die, welche zwischen derlei Verschiedenem 
nicht unterscheiden können, als dasselbe das Sein schlechthin und das, sei es auf die eine 
oder die andere Weise, unbestimmte Sein, ob es nun Gott oder dem Geschöpf zugehört. Es 
kommt nämlich von Natur einem Verstand, der das, was [sich] nahe ist, nicht unterscheiden 
kann, zu, es wie eines aufzufassen, was dennoch in Tat und Wahrheit nicht einen einigen 
Begriff bildet. Und "deshalb findet sich ein Irrtum im Begriff eines solchen“ (f. 124. 
P—125 S). 

Siehe Jean Paulus, Henri de Gand et l’argument ontologique, chap.3: L'idée de 
Dieu, S. 281—297; Jean Paulus, Henri de Gand, Essai sur les tendances de sa métaphysi- 
que, Paris 1938, chap. I, 4: L'analogie métaphysique, S. 52—66. 

Zur Lehre des Scotus von der Eindeutigkeit siehe Timotheus Barth, De fundamento 
univocationis apud loannem Duns Scotum, in: Antonianum 14 (1939) 181—206, 277—298, 
373—392; ders., Zum Problem der Eindeutigkeit. Ein Beitrag zum Verständnis ihrer Ent-. 
: wicklung von Aristoteles, Boéthius, Thomas von Aquin nach Duns Scotus, in: Philosophisches 
Jahrbuch 55 (1942) 300—321. 


4 Es ist nicht ohne weiteres ersichtlich, was für zwei Gründe Scotus hier meint. 
Denkt er wohl an den Warum-Beweis und den Daß-Beweis (vgl. n. 27 und Anm. 34) oder 
an die zwei gesonderten Stufen, auf denen er in nn. 43—56 [11—15] und 58 [16] vom 
ersten Bewirksamen, in nn. 60 und 62 [17] vom ersten Ziel, in nn. 64 und 66 [18] vom ersten 
Überragenden, in nn. 131—136 [31—32] vom unendlichen Seienden, in nn. 137—138 [32]: 
vom hóchsten Denkbaren zuerst die Móglichkeit, dann das wirkliche Dasein aufzeigen wird? 

Anders scheint die vatikanische Ausgabe die Stelle aufzufassen, wenn sie auf nn. 27-—28 
[5] verweist. Danach würde Scotus sagen, die Vereinigung der Begriffsteile sei nicht durch 
sich bekannt, weil sie sich beweisen lasse, wie in den beiden vorausgehenden Gründen ge- 
sagt wurde. 

Indessen ist an den aufgeführten Stellen unmittelbar nur von Gottes Möglichkeit und 
Dasein, nicht von der Vereinbarkeit und Vereinigung der Teile unserer Gottesbegriffe die 
Rede; ausdrücklich sprechen hiervon bloß die Ausführungen nn.132—137 [31—32]. 


^ Aristoteles, Metaph. IV, c. 29, 1024b 27—32: „Daher ist jeder Sinngehalt falsch 
von einem anderen als von jenem, von dem er wahr ist, wie der des Kreises falsch vom 
Dreieck ... Der falsche Sinngehalt aber [d.h. jener, der in sich falsch ist, weil er einen 
Widerspruch einschlieft] ist schlechthin keines Dinges Sinngehalt.* i 


? Die vatikanische Ausgabe liest hier: „contineat‘‘ (enthält). Meine Übersetzung fußt 
auf der Lesart der älteren Ausgaben: „contrahat“ (zusammenzieht), die den besseren 
Sinn ergibt. 


** Zu nn. 29 und 30 vgl. Anm. 24. 


^ Rep. Par.I, d.3, q. 1, n. [10]: „Wenn man von einem schlechthin einfachen Be- 
griffe spricht, kónnen wir auf natürliche Weise keinen eigentümlichen Begriff von Gott er- 
kennen, sondern nur einen solchen ihm und den Geschópfen gemeinsamen Begriff, in 
welchem er von den Geschópfen nicht unterschieden wird. Aber weil wir viele solche Gott 
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und den Geschöpfen gemeinsame Begriffe von den, Geschöpfen abziehen und sie, die so 


abgezogenen, erfassen und auch den einen durch den anderen bestimmen können, deshalb 
können wir so Gott gemäß irgendeinem ihm 'eigentümlichen Begriff erfassen, der nicht 


schlechthin einfach ist, sondern gemäß einem Begriff, der in zwei schlechthin einfache Be- 


griffe auflósbar ist. Zum Beispiel kónnen wir von einem Geschópf den Begriff der Gutheit 


oder des Guten abziehen, desgleichen den Begriff des Hóchsten, da es kein Fortschreiten ins 
"Unendliche gibt; und so erfasse ich, indem ich zusammenfüge, den Begriff des höchsten 


Gutes, der Gott eigentümlich ist und nur Gott zukommt. So verhält es sich auch mit dem un- 
endlichen Seienden. Obschon nämlich jeder der beiden schlechthin einfachen Begriffe all- 
gemeiner ist als der Begriff Gottes, indem er eindeutig Gott und den Geschöpfen zukommt, : 
wird dennoch nach der Bestimmung [durch den anderen Begriff] jeder der beiden Begriffe 
teilmäßig und wird zu einem Gott eigentümlichen Begriff, so daß er nur ihm zukommt. 
Und dies ist möglich, denn nach dem Philosophen im Zweiten der Späteren [Analytik], 8. Ka- 
pite! (Aristoteles, Anal. post. II, c. 13, 96a 32—35] erstreckt sich zwar jedweder Teil 


der Begriffsbestimmung weiter als das begrifflich Bestimmte, das Ganze jedoch gleich weit.“ ` 


» Vgl. die in Anm. 38 wiedergegebenen Scotus-Stellen. 


5$ Johannes von Damaskus, Expos. accur. fidei orthod. I, c.9, PG 94, 836 


B 837 I: „Der zweite Name aber ist Gott (ó sòs), was sich vom Eilen (és) und Pfle-- 


gen aller Dinge herleitet; oder vom Entzünden (aidsıw), das heißt Brennen; Gott ist näm- 
heh ein Feuer, das alle Schlechtigkeit verzehrt [vgl. Deut 5,24]; oder vom Betrachten 
(0sácÜa;) aller Dinge; nichts nämlich kann ihm entgehen, und er ist aller Dinge Be- 


“obachter.‘* 


*' D. h: wie im Satz: ‚jenes, das sein muß, ist‘. Vgl. auch n. 11. 


48 An n. 32 schließt sich ein: Abschnitt, den die vatikanische Ausgabe, als von Scotus 
herrührend, aber von ihm selbst wieder durchgestrichen, in den kritischen Apparat ver- 
weist: 

„Es wird gesagt, daß dieser Satz: ‚ein in Wirklichkeit sich Betätigendes ist‘ das Sein 
als drittes oder als zweites Anliegendes aussagen und so das Sein als jetziges oder als ge- 
habensmäßiges (habituale) ausgesagt werden kann. Auf die erste Weise ist er nicht durch 
sich bekannt, auf die zweite Weise ist er durch sich bekannt. Aber dies ist nicht logisch ge- 


.sagt, weil nach dem Philosophen im Zweiten Perihermeneias das Sein nur dann als Drittes 


ausgesagt wird, wenn ein Drittes ihm als Aussage anliegt. Wenn aber kein Drittes ihm an- 
liegt, sagt es das eigentümliche Sein aus; das heißt, daß das. zweite Anliegende ausgesagt 
wird. Hier aber liegt nichts ihm an. Also sagt es ausschließlich aus, was es in sich ist; und so 
wird das Sein als Zweites ausgesagt.‘“ 


Den Lósungsversuch, mit dem sich Scotus hier befaßt, hatte nach den älteren Aus- 
gaben der Ordinatio Wilhelm von Ware In sent. I, d. 2, in princ. vorgetragen. 


Sätze vom dritten Anliegenden (propositiones de tertio adiacente) sind solche, in denen 
Aussagetrüger, Aussage und Satzband ausdrücklich gesetzt werden, wie hier: ‚der Mensch 
ist gerecht‘; es gibt da drei Bezeichnungen. In den Sätzen vom zweiten Anliegenden (pr. de 
secundo adiacente) ist die Aussage im Zeitwort verborgen, so daf wir nur zwei Bezeich- 
nungen haben, wie hier: ‚der Mensch lehrt‘ oder ‚der Mensch ist‘; voll entfaltet müßten diese 
Sätze lauten: ‚der Mensch ist lehrend‘, ‚der Mensch ist seiend*. 


Die Überlegung des Gegners mag eine Stelle aus der früher Alexander von Hales OFM 
(gest. 1245) zugeschriebenen Summa theologica (pars I, q.3, membrum I, n. 10; bei Da- 
niels, Quellenbeitrüge, S. 30—31) illustrieren: „Das Beste ist das Beste. Also ist das Beste, 
denn im Verstündnis dessen, welches das Beste ist, wird das Sein verstanden. — Man ant- 
wortet, indem man sagt, daß dies sich nicht ergibt, weil dieses Zeitwort ‚ist‘ nicht den Voll- 
zug des Daseins, sondern nur die Wesenheit oder das Sein gemäß dem Gehaben [mit dem 


„é 6€ 


Aussageträger] verbindet, wie hier: ‚Cäsar ist Cäsar‘; daraus folgt nicht: ‚also ist Cäsar‘. 


Scotus beruft sich für seine Kritik auf Aristoteles, De interpret., c. 10, 19b 19—22: 
„Wenn aber das ‚ist‘ als Drittes mitausgesagt wird ... Ich spreche aber [von Sätzen] wie 
‚ein Mensch ist gerecht‘; ich sage, daß das ‚ist‘ als drittes Nennwort oder Zeitwort in der 


bejahenden Rede anliegt.“ 


19 Die Wörter ‚deshalb‘ und ‚anders‘ nehmen Bezug auf den in Anm. 48 mitgeteilten, 
von Scotus selbst wieder gestrichenen Abschnitt und hätten eigentlich mit diesem getilgt 
werden müssen. 
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9? Vgl nn. 29—31. — Unmittelbar nach n.33 befaßt sich Scotus mit einem neuen 
Versuch, die Einwände zu rechtfertigen. Er hat aber später den Abschnitt wieder ge- 
strichen, weshalb ihn die vatikanische Ausgabe in den Apparat verweist (in der Wadding- 
‚schen Ausgabe n. 7): ; N 
„Dagegen: Wenn das der Aussage Entgegengesetzte dem Aussageträger widerstreitet, 
ist also das Folgeverhältnis stichhaltig, wenn man den Aussageträger in irgendeiner Vor- 
aussetzung und die Aussage in irgendeinem Schlußsatz setzt, wobei man den Schlußsatz 
aus einer solchen Voraussetzung folgert, etwa: ‚A ist ein solches, das sein muß; also ist A‘, 
weil das dem Schlußsatz Entgegengesetzte der Voraussetzung widerstreitet. Aber jedes not- 
wendige Folgeverhältnis ist stichhaltig auf Grund irgendeines notwendigen unbedingten 
[Satzes]; und so ist es ein unbedingter [Satz], der die Außenglieder vereinigt, auf Grund 
derer das Folgeverhältnis stichhaltig ist. Also ist ein solcher ein notwendiger Satz, etwa 
dieser: ‚ein solches, das sein muß, ist‘ oder ‚ein in Wirklichkeit sich Betätigendes ist‘. 

Ich antworte: Wenn in der Voraussetzung zwei Gegensätze eingeschlossen sind und 
der Schlußsatz gefolgert wird, wird er nicht auf Grund des ganzen Außenglieds gefolgert, 
weil das Außenglied als Ganzes keinen einigen Begriff bildet, sondern nur auf Grund des 
einen Teils des Außenglieds. Zum Beispiel folgt: ‚ein unvernünftiger Mensch ist, also ist 
ein Sinnenwesen‘. Der Grund des Folgeverhältnisses ist nicht ‚ein unvernünftiger Mensch‘, 
weil dies keinen Begriff bildet, sondern ‚ein Mensch‘ in der Voraussetzung und ‚ein Sinnen- 
wesen‘ im Schlußsatz. Und deshalb muß ein durch sich wahrer unbedingter [Satz] aus 
jenen Außengliedern gebildet werden, die da folgende sind: ‚der Mensch‘ ist ‚ein Sinnen- 
wesen‘. So im vorliegenden Fall: Wenn ein Satz ein nicht schlechthin einfaches Außen- 
glied hat, von dessen Teilen nicht durch sich bekannt ist, daß sie vereinigt sind, und etwas 
. auf Grund eines solchen nicht schlechthin einfachen Außenglieds gefolgert wird, wird es’ 
gefolgert auf Grund des einen Teils, der jenes einschließt, das im Schlußsatz gefolgert wird. 
Und deshalb ist es (das Folgeverhältnis] stichhaltig kraft des unbedingten [Satzes], der diese 
zwei verbindet, nämlich den einen Teil des Außenglieds der Voraussetzung und den anderen 
Teil des Schlußsatzes. Dieser [Satz] ist der: ‚das Sein ist‘, nicht aber: ‚ein solches, das sein 
muß, ist‘. Dasselbe gilt für jenes: ‚wenn es nicht in Wirklichkeit ist, ist es nicht ein sich 
Betätigendes‘ und für das Entgegengesetzte: ‚wenn es ein sich Betätigendes ist, ist es ein 
in Wirklichkeit Seiendes‘; denn im Aussageträger ist mehreres eingeschlossen, wovon aus- 
schließlich das eine der Grund des Folgeverhältnisses ist, nicht aber das Ganze. Und des- 
halb liegt kein notwendiger Satz vor, wenn man das ganze Außenglied der Voraussetzung 
mit dem Außenglied des Schlußsatzes vereinigt.‘ 


5! Siehe n. 10. 


5 Johannes von Damaskus, Expos. accur. fidei orthod. I, c.1, PG 94, 789 B: 
,Und die Schópfung selbst und ihre Erhaltung und Lenkung verkündet die Erhabenheit der 
göttlichen Natur.“ Im 4. Kapitel (796 A—797 A) tut der Kirchenlehrer Gottes Dasein aus 
den Geschópfen dar: Deren Veränderlichkeit und Erschaffensein weist auf einen unver- 
ünderlichen, unerschaffenen Schópfer, das Bestehen der Welt aus widerstrebenden Naturen 
auf einen allmächtigen Erhalter, die örtliche Anordnung der Elemente auf einen Ordner. 
Indessen kónnen wir von Gottes Natur wegen ihrer überragenden Vollkommenheit nicht 
sagen, was sie ist, sondern nur, was sie nicht ist. Unsere positiven Aussagen bezeichnen nicht 
Gottes Wesen in sich, sondern höchstens seine Attribute (800 A—C). So weit geht Scotus 
freilich nicht; nach ihm kommt uns schon hienieden eine zwar unvollkommene, aber den- 
noch positive und wesenhafte Gotteserkenntnis zu (Ordinatio I, d.3, pars 1, q. 1—2, nn. 10. 
25 [d. 3, q. 1, nn. 1—2. 5]). 


5 Zum Unterschied zwischen allgemeinen und gemeinsamen Sinngehalten siehe Anm. 
28 und 44. Die allgemeinen Gottesbegriffe, von denen Scotus in der ersten Deutung des 
Damascenus-Wortes spricht, sind wohl keine Gott und den Geschópfen gemeinsamen, son- 
dern Gott eigentümliche Begriffe; sie setzen sich indessen aus Begriffsteilen zusammen, die 
einzeln genommen ihm und anderen Wesen gemeinsam sind. 

Ein zweiter Unterschied zwischen den beiden Deutungen: Die gemeinsamen Begriffe 
schenkt uns schon die Abstraktion aus den Gegenständen der Erfahrung. Wir können ke 
sagen, die Erkenntnis Gottes in solchen Sinngehalten, und zwar die Erkenntnistätigkeit 
selbst sei uns von Natur eingepflanzt. Aber um von Gott unter eigentümlichen Sinngehalten 
zu erkennen, daß er ist, bedarf es außer der Abstraktion noch der Zusammensetzung und 
der Beweisführung. Zu solcher Erkenntnis ist uns bloß das Vermögen naturhaft gegeben. 


. 9 Johannes von Damaskus, Expos. accur. fidei orthod. I, c. 1, PG 94, 789 A: 
„Nach der ersten und seligen Natur aber [d.h. außer der göttlichen Natur] hat niemand 
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je Gott erkannt, es sei denn, wem er selbst es geoffenbart; nicht nur von den Menschen, 


sondern auch nicht von den überweltlichen Krüften, und ich sage: selbst von den Cherubim 
und Seraphim." 


So entkräftet Thomas von Aquin S. theol. T, q. 2, a. 1 ad 1 den nümlichen Ein- 
gangsgrund: „Zum Ersten also ist zu sagen: In irgendeinem Gemeinsamen und mit einer 
ig Verschwommenheit zu erkennen, daß Gott ist, ist uns. naturhaft eingepflanzt. 

er Mensch begehrt nämlich naturhaft nach der Seligkeit; und was naturhaft vom Men- ` 
schen begehrt wird, wird naturhaft von demselben erkannt. Aber dies heißt nicht schlecht- 
hin erkennen, daß Gott ist; wie einen Kommenden erkennen nicht heißt Petrus erkennen, 
obschon der Kommende Petrus ist. Viele nämlich halten für des Menschen vollkommenes 
Gut, das die Seligkeit ist, den Reichtum, manche aber die Lust, manche aber etwas anderes.^ 


»5 Siehe n. 11. 


1 


** Mit dieser Bestimmung des ersten Schlusses will Scotus vielleicht auf seine unvoll- 
kommene Durchsichtigkeit hinweisen und so zeigen, wie weit der Satz: ‚das höchste Denk- 
bare ist ein Seiendes davon entfernt ist, durch sich bekannt zu sein. 

Ein obliquer Schluß (syllogismus obliquus) ist ein solcher, in dem ein oder mehrere 


Termini in einem obliquen Fall, d. h. in einem anderen als dem Werfall stehen. Hier stehen 
die Termini ,Hóchstes' und ‚Nichtseiendes‘ im Ablativ des Vergleichs. Demgegenüber . 


CFI RENE 


— stehen in einem geraden Schluß (s. rectus) alle drei Termini im geraden Fall, im Werfall. 
E In einem obliquen Schluß tritt das Folgeverhältnis weniger klar zutage als in einem geraden. 
z7 Von der Gestalt (figura) des Schlusses spricht man mit Bezug auf die Anordnung der 
— Termini. Die zweite Gestalt liegt vor, wenn der Mittelterminus (hier ‚größer‘) in beiden 
— Vordersátzen als Aussage steht. Die Schlüsse dieser und anderer Gestalten heißen unvoll- 
--. kommen wegen ihrer geringeren Durchsichtigkeit, zum Unterschied von jenen in der ersten 


= unmittelbaren Gestalt, bei denen der Mittelterminus im Obersatz als Aussagetrüger und im 
=  Untersatz als Aussage steht, und die wegen ihrer Durchsichtigkeit vollkommene Schlüsse 
-- heißen. (Ein Beispiel für einen solchen ist der zweite in n.35 aufgeführte Schluß.) Die un- 
—. vollkommenen Schlüsse lassen sich unmittelbar oder mittelbar auf vollkommene zurück- 
- führen; ausführlich bandeln darüber die Handbücher der Logik. 

A 


Von der Weise (modus) des Schlusses spricht man mit Bezug auf Ausdehnung (All- 
gemeinheit oder Teilmäßigkeit) und Beschaffenheit (Bejahung oder Verneinung) seiner 
Sätze. Die zweite Weise der zweiten Gestalt liegt vor, wenn der Obersatz allgemein und be- 
jahend, der Untersatz und der Schlußsatz allgemein und verneinend sind. Siehe Aristote- 
les, Anal. priora I, c. 5, 26b 34—28a 9. 


A 5 D.h. in der Fortsetzung der ersten Frage, nn. 137—138 [32]: „Dadurch kann jener 
- Grund des Anselmus vom höchsten denkbaren Gut im Proslogion eine Färbung. erhalten 
(colorari); und zu verstehen ist seine Umschreibung so: Gott ist jenes, über das hinaus, wenn 
- es ohne Widerspruch erkannt wird, ein Größeres ohne Widerspruch nicht gedacht werden 
| kann. Und daß man hinzufügen muß: ‚ohne Widerspruch‘, liegt zutage, denn in wessen Er- 
kenntnis oder Gedachtwerden ein Widerspruch eingeschlossen ist, jenes wird ein nicht 
Denkbares genannt, weil dann zwei entgegengesetzte Denkbare vorliegen, die auf keine 
Weise ein einiges Denkbares ausmachen, weil keines das andere bestimmt. 
Das vorhin genannte höchste ohne Widerspruch Denkbare kann in der Dingwelt sein. 
Dies wird zuerst vom washeitlichen Sein erwiesen, weil in einem solchen Denkbaren der 
Verstand im höchsten Maß zur Ruhe kommt. Also ist in ihm der Sinngehalt des ersten 
Gegenstandes des Verstandes, nämlich des Seienden, und dies im höchsten Maße. — Und so- 
dann wird weiter dargetan, daß jenes ist, wobei wir vom Sein des Daseins sprechen. Das 
-— im höchsten Maße Denkbare ist nicht nur im denkenden Verstand; denn dann könnte es 
= sein, weil ein mögliches Denkbares; und könnte nicht sein, weil es seinem Sinngehalt wider- 
streitet, von irgendeiner Ursache her zu sein, wie vorher, in der zweiten Schlußfolgerung 
auf dem Weg der Bewirksamkeit zutage getreten ist (n.57 [16]). Ein größeres Denkbares 
also ist jenes, das in der Dingwelt ist, als jenes, das nur im Verstande ist. Man darf dies 
— aber nicht so verstehen, daß dasselbe, wenn es gedacht wird, dadurch ein größeres Denk- 
. bares sei, daß es da ist; sondern daß größer als jedes, das nur im Verstande ist, irgendein 
Denkbares ist, das da ist.^* | ) 
4 Diese ‚Färbung‘ bringt zu dem anselmischen Gedankengang zwei neue Gesichtspunkte 
| hinzu. Erstens stellt Scotus heraus, daß das höchste Denkbare möglich ist (es ist „ohne 
Widerspruch“, besitzt „ein washeitliches Sein‘); Anselmus hatte sich im Proslogion hierum 
kaum gekümmert. Diese Möglichkeit leuchtet nicht unmittelbar ein (vgl. n. 36); sie läßt 
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sich aber wahrscheinlich machen durch die Tatsache, daß der Verstand.in einem solchen . 
Denkbaren im höchsten Maß seine Befriedigung findet. à d 

Zweitens ist es hier nicht mehr wie bei Anselmus die Vollkommenheit, sondern die 
Möglichkeit des höchsten Denkbaren, die sein Dasein erfordert. Das Höchste kann sein, - 
aber nicht von einem anderen her, sonst wäre es nicht das Höchste; also von sich ‚her. 
Wenn es aber von sich her sein kann, dann ist es von sich her; sonst vermöchte ein Nicht- 
seiendes etwas zum Sein zu bestimmen (nn. 57—58 [16]). : 
> Scotus trägt noch eine zweite Deutung des anselmischen Beweises vor (n. 139 [32]): 
Das höchste Denkbare oder vollkommenste Verstehbare ist nicht nur durch eine abstraktive 
Erkenntnis verstehbar, die vom Dasein und der Gegenwart ihres Gegenstandes absieht, son- 
dern auch durch eine schauende Erkenntnis. Eine solche aber geht auf ihren Gegenstand, 
sofern er ist und gegenwärtig ist. Also ist das höchste Denkbare in der Wirklichkeit. 

Vgl. Daniels, Quellenbeiträge, S. 127—130; Pacificus Borgmann, Über die Stel- 
lung des Duns Scotus zum sog. ontologischen Gottesbeweis (Sechste und siebte Lektoren- 
` konferenz d. deutschen Franziskaner f. Philos. u. Theol. 1933), Werl i. W. 1934, S. 116—119; 
Efrem Bettoni, L'ascesa a Dio in Duns Scoto (Pubblicazioni dell'università cattolica del - 
S. Cuore. Ser. I, Scienze filosofiche, 28), Milano 1943; capitolo secondo: La ,colorazione* 
scotista dell'argomento di S. Anselmo, S. 19—31. A API 

Nach Thomas von Aquin vermag bekanntlich Anselms Beweis das Dasein Gottes nicht 
darzutun (S. theol. I, q. 2, a. 1 ad 2). 


5 Wenn der Obersatz behauptet: ‚daß das höchste Denkbare ist, ist durch sich be- 
kannt‘, ist er falsch. Wenn er dagegen nur besagen wollte: ‚das höchste Denkbare ist‘, 
wäre er wahr, aber nicht durch sich bekannt. 


5 Vgl. nn. 29, 30 und 33. 
$0 Siehe: n; 12. 


$1 Der Trugschluf der Folge (fallacia consequentis) besteht darin, daß man deshalb, 
weil ein Folgeverhältnis (z.B. ‚wenn ein Mensch ist, ist ein Sinnenwesen‘) zu Recht be- 
steht, fälschlicherweise auch seine Umkehrung als berechtigt hinstellt, indem man entweder . 
vom Schlußsatz auf die Voraussetzung zurückschließt (‚wenn ein Sinnenwesen ist, ist ein 
Mensch‘) oder aus der Verneinung der Vorraussetzung die Verneinung des Schlußsatzes 
folgert (‚wenn kein Mensch ist, ist kein Sinnenwesen‘). Siehe Aristoteles, Soph. elench. I, 
c. 5, 167b 1—20. 

. Auf unseren Fall angewendet: Selbst wenn gelten sollte (vgl. aber n. 27): ‚wenn durch 
sich bekannt ist, daß die erste Wahrheit, d.h. daß Gott ist, dann auch, daß irgendeine 
Wahrheit ist‘, darf man doch nicht umkehren: ‚wenn durch sich bekannt ist, daß irgendeine 
Wahrheit ist, dann auch, daß die erste Wahrheit ist‘. 


62 Der verneinende Satz: ‚keine Wahrheit ist‘ läßt sich aus zwei Ursachen der. Wahr- 
heit oder Voraussetzungen folgern, entweder aus dem verneinenden Satz: ‚es ist nicht wahr, 
daß irgendeine Wahrheit ist‘ oder aus dem bejahenden Satz: ‚es ist wahr, daß nicht irgend- 
eine Wahrheit ist‘. Nun begeht der Gegner einen Trugschluß der Folge, indem er willkürlich ` 
auf die bejahende Voraussetzung zurückschließt: ‚keine Wahrheit ist; also ist es wahr, daß 
keine Wahrheit ist‘. 

Thomas von Aquin hatte S. theol. I, q. 2, a. 1 ad 3 auf den nämlichen Eingangs- 
grund so geantwortet: „Zum Dritten ist zu sagen: Daß die Wahrheit im Allgemeinen ist, ist 
durch sich bekannt; aber daß die erste Wahrheit ist, dies ist nicht durch sich bekannt 
in bezug auf uns.^ i 

Auch nach dem Aquinaten beweist also der Grund nicht, was er sollte. Dagegen billigt 
Thomas den Obersatz: ‚daß die Wahrheit ist, ist durch sich bekannt‘, wenn man ihn von 
der Wahrheit im Allgemeinen versteht. Zur Begründung des Obersatzes äußert er sich nicht. 
Nach Cajetans Kommentar zu der Stelle ergibt sich in der Tat aus dem Nichtsein der Wahr- 
heit, daß es wahr ist, daß die Wahrheit nicht ist. Es läge dann eine Wahrheit nicht im 
vollen Sinne (formaliter) vor, sondern bloß der Grundlage nach (fundamentaliter). Diese 
Grundlage ist eben der Verhalt, daß keine Wahrheit ist, der geeignet wäre, durch einen 
Verstand in einem wahren Urteil erfaßt zu werden, wenn ein Verstand wäre (in ähnlichem 
Sinn Thomas, De verit. q. 10, a. 12 ad 8). 

Indessen läßt die Stelle noch eine andere Auslegung zu. De verit. q. 10, a. 12 ad 3, 
in der Lösung desselben Eingangsgrundes, führt Thomas aus: „Die Wahrheit gründet im 
Seienden. Wie daher durch sich bekannt ist, daß das Seiende im Allgemeinen ist, so auch, 
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daß die Wahrheit ist.“ Hier kann mit der Wahrheit im Allgemeinen doch wohl nur etwas 


. Positives gemeint sein. Dann dürfte Thomas den Obersatz: ‚es ist durch sich bekannt, daß 
. die Wahrheit im Allgemeinen ist‘ nicht auf den im Eingangsgrund genannten Beweis hin 


annehmen, nach welchem ja nicht unbedingt mehr feststeht als die negative Grundlage 
einer Wahrheit. In welchem Sinne nun ist das Dasein der Wahrheit im Allgemeinen durch 
sich bekannt? De verit. q. 10, a. 12 c. hat Thomas erklärt: „Das aber, was das Sein ist, ist 
in keines Geschöpfes Sinngehalt vollkommen eingeschlossen; jedwedes Geschópfes Sein näm- 
lich ist ein anderes als seine Washeit. Daher kann nicht von irgendeinem Geschópf gesagt 
werden, es sei durch sich und gemäß sich bekannt, daß es ist.“ Also kann auch nicht der an 


Inhalt überaus arme Begriff des Seienden im Allgemeinen das Sein vollkommen in sich 


schließen; und dasselbe gilt, gemäß der von Thomas herausgestellten Entsprechung, auch von 
der Wahrheit im Allgemeinen. Also sind die Sätze: ‚das Seiende im Allgemeinen ist‘ und ‚die 
Wahrheit im Allgemeinen ist nicht in dem Sinn durch sich bekannt, als ob sie aus ‚den 
bloßen Termini einleuchtend wären, sondern weil sie sich auf Grund der Erfahrung un- 
mittelbar aufdrängen. : 

Der abschließende Satz: ‚aber daß die erste Wahrheit ist, dies ist nicht durch sich be- 
kannt in bezug auf uns‘ wäre bei Scotus nicht möglich. Erstens nämlich besagt es ein- 
schlußweise, daß der Satz: ‚die erste Wahrheit ist‘ seiner Natur nach durch sich bekannt 


„sei. Nach Scotus aber ist nur der Satz, der von Gottes Wesenheit als dieser das Sein aus- 


sagt, durch sich bekannt; Sätze hingegen, die es von anderen Gottesbegriffen, wie ‚erste 
Wahrheit‘, aussagen, sind nicht durch sich bekannt, sondern von jenem Satze her beweis- 
bar (nn. 25—31). Sodann gibt es für Scotus keine Sätze, die zwar ihrer Natur nach durch 
sich bekannt wáren, aber nicht in bezug auf uns. Ein durch sich bekannter Satz ist nach 
ihm für jeden Verstand durch sich bekannt (nn. 22—23). 


#3 Siehe n. 13. 


6 Hier endet unsere Frage. Die Ausführungen münden wieder ein in die erste Frage, 
diejenige nach dem Dasein des unendlichen Seienden (vgl. Einleitung und Anm.5). „Weil 
vom unendlichen Seienden das Sein in bezug auf uns nicht so durch einen Warum-Beweis 
bewiesen werden kann, obschon, soviel an der Natur der Termini liegt, der Satz (,das un- 
endliche Seiende ist‘] in bezug auf das Warum beweisbar ist, für uns aber der Satz sehr 
wohl durch einen Daß-Beweis von den Geschópfen her beweisbar istí (n. 39 (10]), wird ihn 
Scotus in der Fortsetzung der ersten Frage (nn.39—156 [10—36]) von den Geschópfen aus- 
gehend beweisen. 

' Stellen wir die Aussagen des heiligen Thomas und des Duns Scotus über Selbstver- 
stándlichkeit und Beweisbarkeit des Daseins Gottes einander gegenüber; die Unterschiede 
entspringen den in Anm. 26 genannten Voraussetzungen: 

'Thomas: Der Satz: ,Gott ist ist seiner Natur nach und für Gott und die Seligen durch 
sich bekannt. Für uns ist er nicht durch sich bekannt, sondern beweisbar, nicht zwar durch 
einen Warum-Beweis, wohl aber durch einen Daß-Beweis aus den Geschópfen (S. theol. I, 
quoa le: a 26»): 

Scotus: Der Satz: ‚Gott ist‘, von der göttlichen Wesenheit als dieser und dem ihr eigen- 
tümlichen Sein verstanden, ist durch sich bekannt und auf keinem Wege beweisbar. Von 
irgendeinem uns zugänglichen Gottesbegriff verstanden, ist er nicht durch sich bekannt, son- 
dern beweisbar sowohl durch einen Warum-Beweis als auch durch einen Daß-Beweis. Wir 
Erdenpilger freilich vermögen hierfür bloß einen Daß-Beweis zu führen. 
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Die scotistische Schule hat sich stets in besonderem Maße mit der inneren Gliederung 
des Gegenstandes und dem Unterschied der Konstitutionsprinzipien des Seienden beschäf- 
tigt. In dieser Hinsicht verdienen auch die Untersuchungen von Petrus Thomae OFM 
große Beachtung, der in der ersten Hälfte des vierzehnten Jahrhunderts lehrte und schrieb: 
Von den acht Traktaten, die uns der spanische Franziskaner, der móglicherweise noch unter 
Scotus studierte und auf jeden Fall als treuer Scotist zu bezeichnen ist, hinterlassen hat, 
behandeln sechs überwiegend philosophische Fragen, darunter eingehend die distinctio for- 
malis. Es ist das Verdienst von Geoffrey G. Bridges O. F. M., nunmehr die einschlägige Lehre 

von Petrus Thomae aus den Quellen dargestellt zu haben, die bis auf das 1957 von 
. M. R. Hooper und E. M. Buytaert herausgegebene Quodlibet noch ungedruckt sind (G. G. 
Bridges O.F.M., Identity and distinction in Petrus Thomae O.F.M., Franciscan In- 
stitute Publications, Philosophy Series no. 14, St. Bonaventure N. Y. — Louvain, E. Nau- 
welaerts — Paderborn, F. Schöningh, 1959, 8°, VII u. 186 S.). 

Wir wollen hier das ausgezeichnete, für die Geschichte der Lehre von der Formal- 
unterscheidung unentbehrliche Werk von Bridges nicht in literargeschichtlicher oder quellen- 
kritischer Hinsicht betrachten, sondern anhand seiner Darstellung jene Erkenntnisse von 
Petrus Thomae untersuchen, die uns von systematischem Interesse für das Sachproblem der 
Formalunterscheidung und andere wichtige scotistische Positionen zu sein scheinen. 

Bridges beginnt mit einer Darstellung des Begriffs der Identität bei Peter. Dieser ver- 
wendet für die vollkommenste Form der Identität den Terminus „identische Identität‘, der 
bei Scotus nicht vorkommt. Jede andere Art von Identität könne nur in gewisser Hinsicht 
(secundum quid) als solche bezeichnet werden (24)!. Peter gibt zu, daß der Terminus 
„identitas identica** eine bloß verbale Bezeichnung sei, die lediglich auf die höchste Form 
der Identität hinweisen soll. Diese gründet in der Einheit der Wesenheit und wird von 


Peter näherhin mit dem ebenfalls ungebräuchlichen Ausdruck der ,illimitatio essentialis ' 


intimitatis bezeichnet (25ff). Wie das Seiendsein der Dinge sie bis in ihre letzten und 
äußerlichsten Bestimmungen hinein durchdringt und umfaßt und ihnen somit ganz innerlich 
ist, wie die Wesenheit der Seele alle ihre ‚Kräfte durchdringt, so durchdringt jede Wesenheit 
alle ihre Bestimmungen; sie ist durch die jeweiligen Besonderheiten dieser Bestimmungen 
nicht begrenzt, sondern erstreckt sich auf sie alle und birgt sie in sich. Es ist bedauerlich, 
daß Peter nach dem Urteil von Bridges diese wichtige und interessante Bestimmung nicht 
weiter behandelt hat (28). Vor allem sieht man nicht recht, wie diese Fassung der identitas 
identica, die doch zumindest eine — von der Gesamtwesenheit umgriffene und durchdrun- 
gene — Vielfalt von Bestimmungen nicht ausschließt, mit der weiteren Feststellung Peters 
vereinbar ist, wonach die identische Identität höchste Einfachheit im Gefolge hat und mit 
Zusammensetzung unvereinbar sei (35). Freilich gelte diese Unvereinbarkeit nur von der 
identischen Identität in ihrer höchsten Ausprägung in Gott. Unter Berufung auf Scotus (Ox. 


1 Die Seitenzahlen beziehen sich auf das Werk von Bridges. 
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I d.3i q. un. n.6) weist Peter darauf hin, daß jedes Seiende einen bestimmten Grad an 


Seinsvollkommenheit aufweise, demgemäß auch der Grad von identischer Identität variiere, 
womit die allgemeine scholastische Erkenntnis ausgesprochen ist, daß sich die Einheit 
nach der Seinshóhe richtet. 

Durch die abstractio ultimata stoßen wir zu dem vor, was im Gegenstand 
wirklich in identischer Identität eins ist. Durch sie wird nämlich etwas von all jenem ge- 
schieden, das nicht in seiner ratio quidditativa, wie sie in der Definition zum Ausdruck 
kommt, enthalten ist. Diese letzte Abstraktion schält also die Wesenheit heraus, wie sie 
befreit von allen Akzidentien, Modi und Attributen nur sie selbst ist und insofern ,einfach'* 
genannt werden kann. Als Beispiel für eine solche abstractio ultimata bringt Peter auch . 
die Trennung von rationalitas und animalitas, wobei dann diese das Ergebnis der. zur 
identischen Identität führenden Abstraktion wäre (35). Die abstractio ultimata löst so die 
formale Identität auf, die nach Peter zwischen animalitas und rationalitas besteht, 
jene verschiedene Formalitäten übergreifende Identität, und sie behält schließlich nur noch 
identisch identische Gegenstände im Griff. 

Aber dieses Beispiel zeigt uns schon die Relativität, die der Begriff der abstractio ul- 
timata doch eigentlich ausschließen sollte, denn ich kann selbstverständlich auch „animali- - 
tas in weitere Letztheiten auflösen, bis ich dann endlich doch zu weiter nicht auflósbaren 
Begriffen komme. 

Man kann sich das Wesen der abstractio ultimata und damit das der identischen 
Identität auch von der Art her klarmachen, wie ich das Produkt solcher Abstraktion er- 
fasse: „Identisch identisch** sind Gegenstände eines einfachen Erkenntnisaktes. Was „Ein- 
fachheit hier bedeutet, macht Peter am Beispiel des Seinsbegriffes und seiner transzenden- 
talen Attribute klar (26). Diese Begriffe wie Sein, Güte usw. sind in ihrer Unteilbarkeit 
wahrhaft Produkt einer letzten Abstraktion, und diese Unteilbarkeit ist nach Peter Kenn- 


` zeichen identisch identischer Gegenstände (26). Darüber hinaus aber ist auf jede Wesen- 


heit das scholastische Wort anwendbar: essentia stat in indivisibili. Insofern ist sie dann, 
Terminus eines einfachen Aktes. Dies ist auch die Auffassung von Peter, da er jeder 
Wesenheit — also auch der komplexen — jene identische Identität zuspricht, die das Kor- 
relat des einfachen Aktes sein soll. 

Diese Bestimmung der Identität des Gegenstandes vom Akt her legt den Vergleich 
mit Scotus außerordentlich nahe. Auch für diesen ist der Begriff der einfachen geschlos- 
senen Gegenstandseinheit, die als solche in einem einzigen, unteilbaren Akt erfaßt werden 
kann, relativ. Er unterscheidet den conceptus simplex vom conceptus simpliciter simplex. 
Jener werde in einem Akt einfachen Einsehens erfaßt, könne aber nicht in mehrere, getrennt 
für sich erfaßbare Begriffe aufgelöst werden. Als Beispiel führt Scotus den Artbegriff 
an. Hingegen sei ein conceptus simpliciter simplex jener, der nicht wieder in mehrere Be- 
griffe auflósbar ist?. Hierbei handelt es sich keineswegs um eine belanglose Schulunter- 
scheidung des Doctor subtilis; vielmehr sucht er auch im geistigen Bereich immer wieder 
zu jenem ganz einfachen und insofern in wohlverstandenem Sinne intuitiven Hinblick durch- 
zustoßen, dem auf der Gegenstandsseite die ganz einfache, nicht mehr zurückführbare 
Wesenheit entspricht, welche entweder ganz verfehlt oder in einem einzigen Hinschauen. 
ganz erfaßt wird?. Das „sicut patet intuenti‘ lenkt insofern auch schwierige und subtile 
Untersuchungen bei Scotus. Auch die Parallelität der Struktur des Erkenntnisaktes und 


* Ord. 1 d.3 p.1 q.1—2 n.71: „Conceptum vero simplicem, sed ‚non simpliciter 
simplicem* voco, quicumque potest concipi ab intellectu actu simplicis intelligentiae, licet 
possit resolvi in plures conceptus, seorsum conceptibiles." ; í {rd 

3 Ord. I d.3 p.1 q.3 n. 148: „quia tale ,simpliciter simplex omnino est ignotum nisi 
secundum se totum concipiatur.** 

4 Cf. z.B. quaest. subt. Met. IX q. 2 n.9. 
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des Gegenstandes wird von Scotus immer wieder hervorgehoben’, so daß die innere Einheit 
des Aktes auch bei ihm untrügliches Kennzeichen der inneren Identität, des Gegenstandes ist. 
Die konsequent durchgeführte abstractio ultimata in Sinne Peters muß also letztlich 


zu jenen einfachen conceptus simpliciter simplices kommen, wie sie Scotus sieht. In der. 


hochbedeutsamen scotischen Lehre von den einfachen, reinen Vollkommenheiten (wie z. B. 
geistige Erkenntniskraft oder Wille), die sich rein in sich, d.h. ohne den jeweiligen Mo- 


dus betrachtet univok in Gott und Kreaturen finden und daher die Möglichkeit von Aus- . 
sagen über Gott entscheidend mitbegründen, kommt die von Peter formulierte, aber schon 


bei Scotus enthaltene Lehre von der abstractio ultimata zu voller philosophischer Geltung. 


Höchste Abstraktionskraft ruht schließlich in der einfachen geistigen Schau jener - 


perfectio simpliciter, die in den Kreaturen zwar nur in endlicher, vielfach gebrochener 
Weise vorhanden ist, aber auch so noch Bild der gleichen Vollkommenheit bleibt, wie sie 
in Gott in unendlicher Fülle verwirklicht ist. 
Die univoke Anwendung des Begriffs von reinen Vollkommenheiten auf Gott und Ge- 
schópfe ist freilich nach Scotus nur móglich, wenn ich von dem jeweiligen Modus absehe, 
in dem die Vollkommenheit verwirklicht ist. Nur: wenn ich also bei solchen Vollkommen- 


' heiten von ihrer unendlichen Verwirklichung in Gott und ihrem endlichen Modus in den 


Geschöpfen absehe, erhalte ich den univoken Begriff. Diese Abstraktion ist nach Scotus mög- 
lich, weil zwischen der Vollkommenheit selbst und ihrem Modus eine in der Sache gegebene 
Unterscheidung besteht. Diese mufà vorhanden sein, weil jede reine Vollkommenheit stets 
genau das bleibt, was sie ist, gleichgültig, in welchem Modus sie verwirklicht ist. Insofern 


ist der Modus der reinen Vollkommenheit als solcher äußerlich, da er ihr Wesen nicht a 


verändern kann. Auf der anderen Seite aber ist der Modus der existierenden reinen Voll- 
kommenheit ganz innerlich, da sie ohne bestimmten Modus nicht wirklich sein kann‘. 
Diese Lehre von den Modi der Vollkommenheiten hängt also aufs engste mit der 


Univokationslehre des Doctor subtilis, ja mit seiner ganzen, wesentlich auf dem Gedan- 


ken der Gradabstufungen des Seins beruhenden Ontologie zusammen. Man hat daher bei 
den Scotisten immer wieder die Frage nach der Natur jener distinctio modalis erörtert. 
Scotus schien der Meinung zu sein, daß es sich zwar um eine distinctio a parte rei handele, 
die aber doch geringer sei als die formale Unterscheidung’. An dieser Erörterung hat sich 


nun auch Petrus Thomae beteiligt. Mit anderen Scotisten bezeichnet er auch solche Momente . 


als Modi, die sich nicht als Gradabstufungen des Seins auffassen lassen. So ist z.B. nicht 
sicher, ob die akzidentelle Existenzweise als Modus bezeichnet werden solle (118). Bridges 
macht in diesem Zusammenhang auf Robertus Anglicus aufmerksam, der in seinem „Dia- 
logus de formalitatibus inter unum Dunsistam et unum Occhamistam“ selbst die Häcceität 
unter die Modi rechnet und quantitas virtualis, haecceitas, existentia einfachhin als Modi 
nebeneinanderstellt. Das ist aber ein fundamentales Mißverständnis der Lehre von Scotus, 
der in seiner Ontologie den Satz konsequent durchführt: ,,Quaelibet entitas habet intrinse- 
cum sibi gradum perfectionis! — so sehr, daß er die Endlichkeit des Geschópfes aus einer 
Art „Zusammensetzung“ begreift „ex entitate aliqua quam habet, et ex carentia alicujus 
gradus perfectionis entitatis, cujus ipsum non est capax, tamen ipsum ens est capax. ..'*?. 


Diese Zusammensetzung. hängt natürlich aufs engste mit der distinctio modalis zusammen, 


5 Cf. z.B. Ord. I d.2 p. 2 q. 1—4 n. 392: „alia distinctio maior, est in intellectu, con- 


cipiendo duobus actibus duo obiecta formalia ...* 

$ Zur modalen Unterscheidung bei Scotus cf. die Ausführungen von Allan Wolter 
O. F. M., The transcendentals and their function in the metaphysics of Duns Scotus, St. Bona- 
venture N. Y. 1946, S. 24—27. 

7 X. 2.0. 

* Ord. I d.2 p.1 q. 1—2: nam quaelibet entitas habet intrinsecum. sibi gradum per- 
fectionis . . .* 


? Ox.1 d.8 q.2 n. 2. 
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obwohl Scotus das Sein selbst offenbar nicht als „reine Vollkommenheit‘‘ verstanden hat 
oder besser den fundamentalen Unterschied gesehen hat, der zwischen dem Sein unu 
reinen Vollkommenheiten wie Verstand, Wille usw. besteht. Jedenfalls ist die quantitas vir- 
tualis also kein Modus neben anderen, sondern die fundamentale „Größe“ eines Seienden, 
das Maß an Sein, das ihm überhaupt zukomint und das alle Modi bei Scotus meinen. 

Dieser Sachverhalt ist auch unserem Autor Petrus Thomae nicht klar, wenn er sagt, daß 
der Modus formaliter kein Grad von Intensität oder remissio sei, ja daß er auch keinerlei 
„Quantität“ oder Größe an Vollkommenheit sei. Als Begründung führt er an, es gebe 
viele Modi wie z.B. ,,Móglichkeit^, „perseitas‘‘ usw., die in keiner Weise mit virtueller 
Größe zu tun hätten. Daher sei der Modus seinem Wesen nach keine solche Größe an 
Vollkommenheit, obwohl umgekehrt diese unter die Modi gerechnet werden kónne (122). | 
Dabei übersieht Peter, daß sogar der Seinsstatus eines Dinges — in der Möglichkeit oder 
Wirklichkeit — durchaus unter den Begriff der virtuellen Größe, den Grad an Seins- 
vollkommenheit fällt. Gerade für die scotische Position, die im Seienden nicht Essenz und 
Existenz real unterscheidet, wird die Wirklichkeit des Seienden nicht durch einen eigenen 
actus essendi konstituiert, sondern durch die Festigkeit des Seienden selbst im Sein — 
durch seine eigene, in seinem Sein begründete Vollkommenheit, durch die es sowohl dem 
Nichts wie dem bloß Möglichen entgegengesetzt ist, das zwar mehr ist als das nihil nega- 
tivum, aber nicht die Vollkommenheit des Wirklichen besitzt. Natürlich ist der Begriff der 
„Intensität“ sehr vieldeutig; von dem „Maß“ des Seienden ist die variable Intensität ge-. 
schópflicher Qualitáten zu unterscheiden, haben doch z.B. auch die in endlicher Weise 
existierenden reinen Vollkommenheiten außer dem Modus der Endlichkeit noch einen Spiel- 
raum an Intensität, der innerhalb der Grenzen des Geschópflichen z.B. ein größeres oder 
geringeres Maß an Weisheit zuläßt. Diese Intensität ist natürlich ein Sonderfall des Modus 
und nur auf ihn trifft die Einschränkung des Petrus zu, daß Modus nicht dasselbe sei wie 
quantitas virtualis. 

Weil Peter das Wesen des Modus als Maß des jeweiligen Seins nicht klar sieht, kann 
er auch die These vertreten, daß der Modus eine eigene, von der des Dinges verschiedene 
ratio formalis habe, weil er eben nicht dasselbe wie das Seiende sei (131). Nun kann aber 
kein Seiendes ohne seinen Modus begriffen werden. Peter sieht diese Schwierigkeit durch-. 
aus und sagt deshalb von der modalen Unterscheidung, sie sei geringer als die formale, an 
deren Natur sie aber doch noch teilhabe. Diese Formulierung kónnte auch von Scotus sein, 
der durchaus eine Gradabstufung innerhalb der Formalunterscheidung kannte!?. Aber Peter 
meint mit seiner Unterscheidung von Ding und Modus sogar, dafh wir von diesem einen 
eigenen, selbständigen Begriff zu bilden vermögen, der für sich betrachtet werden könne 
(125). Für diese Theorie bringt er u.a. einen Beweis, der an Scotus’ Argumentation für die 
univocatio entis erinnert: Wenn wir einen klar erkannten und einen nicht klar erkannten 
Begriff hätten, dann könne der eine Begriff ohne den anderen vorgestellt werden. Nun 
könnten wir aber Gewißheit über die Endlichkeit eines Wesens haben, ohne dieses genau 
zu kennen. Ebenso kónnten wir von der Unendlichkeit der góttlichen Wesenheit überzeugt 
sein, ohne einen klaren Begriff von ihr zu besitzen. Deshalb sei es móglich, einen Begriff 
vom Modus zu haben ohne den Begriff des Subjektes dieses Modus (126). Aus dieser Argu- . 
mentation Peters scheint uns freilich genau das Gegenteil zu folgen. Wenn das Seiende 
immer schon in einem jeweiligen Modus erfaßt wird, bevor noch seine anderen Bestim- 
mungen erkannt werden, dann ist der Modus so sehr innerlich eins mit seinem Subjekt, 
daß er im Gegensatz zu jenen anderen Bestimmungen auch nicht begrifflich von ihm zu 
trennen und getrennt für sich vorzustellen ist! 

Spätere Scotisten leugneten, daß der Begriff des Modus gänzlich von dem seines Sub- 
jektes losgelóst werden könne.. Sie entsprachen damit mehr als Peter den Intentionen von 


1 Cf, Wolter a.a. O. 


25 Franz. Studien, 43. Jahrg., Heft 4 
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Duns Scotus, denn der Modus als Maß des Seienden kann natürlich in gar keiner Weise - 
von diesem getrennt werden. Die These Peters ist um so erstaunlicher, als er selbst — mit 
Scotus — lehrt, daß man keinen adäquaten Begriff einer Wirklichkeit haben kann, der nicht 
auch ihren Modus mitumfaßt (126). Wie dann das Umgekehrte möglich sein soll, ist 
schwer einzusehen, wie auch Bridges d.a. O. mit Recht bemerkt. 


Eine Unterscheidung, die sich bei Scotus nicht in dieser Weise findet, ist die zwischen 
den ,realitates des Dinges!!. Auf den ersten Blick ist nicht ganz klar, wie Peter diese 
Unterscheidung von der distinctio formalis abgrenzt, aber Bridges glaubt zu sehen, wie 
sich Peter diese Abgrenzung vorstellt. Um das zu verstehen, müssen wir kurz den Unter- 
schied von formaler und einfach identischer Prädikation bei Peter betrachten. 


Die formale Prädikation setzt formale Identität voraus, die mehrere Formalitäten in 
einem Subjekt zu vereinigen vermag. Die einfach identische Prädikation schließt die formale 
aus. Sie ist nur dort möglich, wo beide oder zumindest eines der Extreme unendlich sind. 
Daher ist sie in Gott möglich, wo ich sagen kann: die göttliche Weisheit ist die göttliche 
Güte und umgekehrt. Jene Unendlichkeit der Extreme oder eines Extrems der Prädikation 
kann nach Peter auch eine bloß permissive sein. So seien z. B. die Transzendentalien in 
sich betrachtet „permissive“ unendlich, d.h. Wahrheit, Güte usw. enthalten in ihrem Be- 
griff keinerlei Beschránkung, wenn sie auch nicht ausdrücklich das Moment der Unendlich- 
keit in sich tragen (45/46). Mit diesem Begriff der permissiven Unendlichkeit ist im Grunde 
nichts anderes gemeint als der scotische Begriff der reinen Vollkommenheiten, die zwar 
in sich jedem Modus, also auch dem der Unendlichkeit gegenüber, indifferent sind, aber 
ihrem Wesen nach keine Beschränkung enthalten, weshalb nicht ihre Existenz in unend- 
licher Gestalt, sondern ihre Verwirklichung im Modus der Begrenzung das eigentliche Pro- 
blem ist. Auch der ganze Unterschied formaler und identischer Prädikation findet sich bei 
Scotus, wenn er Ox. I d. 8 q. 4 n. 25 darauf hinweist, daß die reinen Vollkommenheiten in 
Gott „in abstracto', d.h. auch ohne Vermittlung durch das gemeinsame Suppositum von- 
einander ausgesagt werden können, so daß ich z.B. sagen könne: die göttliche Weisheit 
ist die göttliche Güte. Die Prädikation „in abstracto‘‘ entspricht der ‚identischen‘ Prädi- 
kation bei Peter. Unter diesen Voraussetzungen können also auch formal unterschiedene 
Gehalte nach Peter zwar nicht formaliter, wohl aber ,identice** voneinander ausgesagt wer- 
den. Hingegen sind jene Gegenstände als „realitates‘‘ unterschieden, die nach der ab- 
stractio ultimata weder formal noch identice voneinander ausgesagt werden kónnen. Hier- 
in besteht also der Unterschied: auch wenn eine Formalität ultimate abstracta ist, kann sie 
noch von einer anderen „identice‘“ prädiziert werden, bei einer ‚‚realitas‘‘ ist das nicht der 
Fall. Realitates kónnen also nur in einem Dritten vereinigt sein; die ultimata abstractio 
sprengt solche Vereinigung endgültig (89/89). 


Als Beispiel solcher realitates führt Peter vor allem Gattung und spezifische Differenz, 
animalitas und rationalitas, an, die nur in einem Dritten, im homo, eins sein kónnen. In 
der Behandlung des Unterschiedes von Gattung und spezifischer Differenz hält sich Peter 
an die scotische Lehre, wonach es sich hier nicht nur um einen begrifflichen, sondern um 
einen wirklichen Unterschied in der Sache handelt. In zwölf Thesen erläutert Peter im ein- 
zelnen das Verhältnis von Gattung und Differenz. Er beruft sich für diese zwölf Beweis- 
führungen auf Scotus, aber Bridges weist darauf hin, daß nur acht davon sich bei Scotus 
finden, der das Problem vor allem in Ox. I d. 8 qq. 3—5, in den Quaest. Sup. Univ. Porph. 
und in Metaph. VII q. 19 behandelt. Wir wollen hier nur kurz zwei der Thesen betrachten. 
die sich bei Scotus nicht finden. ; 


1 Wir bleiben absichtlich beim lateinischen Terminus, um diesen als Terminus tech- 
nicus im Sinne von Peter zu kennzeichnen. Auch die Formalitäten sind zweifellos Reali- 
täten, aber sie unterscheiden sich eben nach Peter von den ,realitates'*. 
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: Während Peter ähnlich wie auch Scotus zunächst ausgeführt hat, daß die Gattung 
. als die eine realitas durch die Differenz als die andere realitas vervollkommenbar ist, sagt 
. er dann, daß das vervollkommenbare Genus nicht wirklich durch die Differenz vervollkomm- 
net werde. Er macht selbst auf den scheinbaren Widerspruch dieser Behauptung zur vor- 
hergehenden aufmerksam. Dieser löst sich, sofern in der ersten These die Realität des 
Genus und der Differenz jeweils formaliter für sich betrachtet wurden, und allein in ihrem 
Sachgehalt betrachtet, ist die Gattung tatsüchlich ergünzungsbedürftig und vervollkomm- 
nungsfáhig. Im zweiten Fall aber wird die einheitliche, übergreifende Realität der ganzen 
Wesenheit betrachtet, in der Gattung und Differenz zu einer neuen seinsmäßigen Einheit, 
der der Spezies, integriert sind. In dieser übergreifenden Einheit der Wesenheit ist die 
. Indifferenz von Gattung und spezifischer Differenz und damit die Möglichkeit der Ver- 
- vollkommnung natürlich aufgehoben (97). 
i Obwohl Peter ähnlich wie Scotus ausschließt, daß die spezifische Differenz ein innerer 
Modus ist, betrachtet er doch ferner die realitas der Differenz als einen Vollkommenheits- 
= grad der realitas des Genus (99). Scotus kannte diese Interpretation des Verhältnisses von 
Gattung und Differenz nicht, da für ihn — wie ausgeführt — die Begriffe Modus und Voll- 
kommenheitsgrad weitgehend identisch sind. Daß Peter die spezifische Differenz nicht als 
Modus, wohl aber als Vollkommenheitsgrad versteht, ist somit auch ein Beweis dafür, daß er 
jenen ontologisch klaren Modus-Begriff des Doctor subtilis, den Begriff vom Maß des 
- Seins, nicht hat. Abgesehen davon ist jedoch die Auffassung der spezifischen Differenz als 
= Grad der Vollkommenheit des Genus durchaus geeignet, die eigenartige Stellung dieser 
Differenz in der Gesamtwesenheit zu erklüren, ist sie doch nach Peter einerseits Vervoll- 
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kommnung der Gattung, anderseits aber im Gesamtwesen so untrennbar eins mit ihr, daß 
man sie der Gattung in keiner Weise als gesondertes Vervollkommnungsprinzip gegen- 
übersetzen kann. Dieses Doppelwesen der spezifischen Differenz aber wird genau mit dem 
Begriff des Grades getroffen, der zweifellos seinen Gegenstand — in diesem Falle die Gat- 
tung — näher bestimmt und damit vervollkommnet und anderseits doch mit seinem Träger 
in der innigsten nur denkbaren Weise eins ist, weshalb er eben nicht als neues hinzu- 
kommendes Moment aufgefaßt werden darf. 
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BESPRECHUNGEN 


Ioannis Duns Scoti O. F. M. opera omnia iussu et auctoritate Rmi P. Augustini Sépinski 
totius Ordinis Fratrum Minorum Ministri Generalis studio et cura Commissionis sco- 
tisticae ad fidem codicum edita Praeside P. Carolo Balie. XVI: Lectura in li- 


brum primum Sententiarum. Prologus et distinctiones a prima ad septimam. 
Civitas Vaticana 1960 (4°, XIV u. 554 S.). 


Als C. Balić vor mehr als 30 Jahren zum ersten Male die Behauptung aufstellte, die. 
Oxforder Vorlesungen des Duns Scotus um 1300 seien uns für das erste Buch erhalten, und 
bestimmte Hss namhaft machte, begegnete er allenthalben Skepsis und Widerspruch. In- 
zwischen hat sich aber seine These durchgesetzt, und hier legt er nun als Práses der Scotus- 
kommission den ersten Band der Lectura Oxoniensis in primum Sententiarum vor, der den 
Prolog und 7 Distinktionen umfaßt. In der Praefatio werden wir in knapper Form mit den 
Fragen um dieses früheste Sentenzenwerk des Duns Scotus bekannt gemacht. Eine ausführ- 
liche Behandlung aller einschlägigen Probleme, eine genaue Beschreibung der Hss und Dar- 
legung der besonderen Editionsgrundsätze bei der Herstellung des Textes soll erst im zweiten 
Band erfolgen. Die Lectura ist uns in 3 Hss erhalten: Padua, Bibl. Antoniana Cod. 178 (= P), 
Vaticana, Cod. palat. lat. 993 (— R) und Wien, Nationalbibl. Cod. lat. 1449 (— V). 

Die kritische Festlegung .des Textes erwies sich als sehr schwierig, da u.a. R zahl- 
reiche Lücken aufweist und V vielfach spáter durch Texte aus der Ordinatio ergánzt worden 
ist. Charakteristisch sind bestimmte Nachtráge, wobei im Text selbst ausdrücklich vermerkt 
wird, daß die Ausführungen an eine frühere Stelle gehören, dort aber ausgelassen worden 
sind. Da wegen der wenigen Hss der textkritische Apparat nur einen geringen Umfang hat. 
konnten die Herausgeber den zwei anderen Abteilungen der Anmerkungen, den „Fontes‘‘ 
und „Testimonia“ um so mehr Platz einräumen. Und hier haben sie dem Forscher wert- 
volle Hinweise gegeben und ihm Zeit und Mühe erspart; vor allem begrüßt man es, daß 
schwer zugängliche Texte in extenso wiedergegeben werden. Neben dem allgemeinen Na- 
menindex werden die in den „Quellen‘ und ‚Zeugnissen‘ angeführten Autoren mit ihren 
Schriften und ihrer Zitierung im vorliegenden Band in je einem besonderen Verzeichnis 
alphabetisch aufgezählt. Hier zeigt sich, daß auf keinen Scholastiker so häufig Bezug ge- 
nommen wird wie auf Heinrich von Gent. Mit ihm hat sich Scotus vor allem auseinander- 
gesetzt. 

Die Lectura Oxoniensis wirft manche Probleme auf. Dem Scotusforscher ist nunmehr. 
die Möglichkeit geboten, grundlegende Fragen der Skotischen Theologie und Philosophie, 
die im Prolog und in den ersten Distinktionen des ersten Buches behandelt werden, in 
vergleichendem Studium der beiden Sentenzenwerke, der Lectura und der Ordinatio, neu 
zu durchdenken und darzulegen, insbesondere ihr Verhältnis zueinander näher zu bestim- 
men, Übereinstimmungen, Unterschiede und etwaige Fortschritte herauszustellen. 


Valens Heynck OFM, Paderborn 


Guillelmi de Militona Quaestiones de sacramentis. I. Tractatus I—III nunc primum edidit 
Caelestinus Piana, O.F. M.; IL Tractatus IV—VI nunc primum edidit Ge- 
deon Gál, O.F.M. (Bibliotheca Franciscana Scholastica Medii Aevi, tom. XXII— 


XXIII). Quaracchi, Florentiae ex typographia Collegii S. Bonaventurae, 1961 (gr. 89, 
34 u. 1157 S.). i 


Zu den bedeutendsten Werken der älteren Franziskanerschule zählen die hier zum 
ersten Male edierten Quaestiones de sacramentis Wilhelms von Militona. In den Prole- 
gomena (S. 1*—33*) unterrichten uns die Herausgeber über Leben und Werk (erhaltene 
Hss, Echtheit, Abfassungszeit, Quellen) dieses englischen Franziskaners. Von seinem Leben 
ist nur wenig bekannt. Bereits vor 1245 treffen wir ihn zusammen mit den großen Franzis- 
kanerlehrern Alexander von Hales und Johannes Rupella im Pariser Studienhaus an, wohl 
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. noch als Bakkalaureus. Er war anscheinend mit dem noch vor 1245 verstorbenen Domini- 


kaner Guerricus. de S. Quintino eng befreundet. In einem Dokument aus dem Jahre 1248 
erscheint er als Magister der Theologie (wohl Magister regens). Aus der Bulle Papst Alexan- 
ders IV. De fontibus paradisi vom 7. 10. 1255 ergibt sich, daf er damals noch zu Paris 
weilte und mit der Fortsetzung der beim Tode Alexanders unvollendet gebliebenen Summa ` 
Halesiana betraut war. Er starb zwischen 1257 und 1260, wahrscheinlich noch in der 
ersten Hálfte des Jahres 1257. 

Wilhelm von Militona (diese Form bevorzugen die Herausgeber von den verschiedenen 
in den mittelalterlichen Quellen und Hss vorkommenden Namensformen) werden zahlreiche 
exegetische Werke zugeschrieben; ihre Echtheit bedarf aber noch einer sorgfältigen Nach- 
prüfung; manche müssen ihm sehr wahrscheinlich aberkannt werden. Dagegen gehören ihm 
sicher eine Anzahl von Quaestiones disputatae an, die bisher noch nicht ediert sind, ebenso 
das vor einigen Jahrzehnten herausgegebene Opusculum super missam. Sein bedeutendstes 
Werk sind aber die hier vorliegenden Quaestiones de sacramentis. Sie sind in 4 Hss auf. 
uns gekommen: Padua, Bib. Antoniana Cod. 152, Klosterneuburg, Stiftsbibliothek Cod. 309, 
Paris, Nationalbibliothek Cod. lat. 15920, Rom, Vaticana, Cod. lat. 4245. Dazu kommen 
noch 2 Hilfscodices (Brüssel, Kgl. Bibliothek Cod. 1524 und Assisi, Stadtbibliothek Cod. 
182), die Kompilationen enthalten, in denen größere Teile der Quästionen Wilhelms wört- 
lich übernommen worden sind. 

Die Echtheit der Quaestiones de sacramentis könnte zunächst dadurch in Frage ge- 
stellt erscheinen, daß nur der Cod. Padua 152 sie ausdrücklich unserem Franziskaner zu- 
schreibt, der Inhalt dieses Cod. aber in einem alten Bücherverzeichnis als quartus Sent. 
Alexandri de Alex angegeben wird. Trotzdem steht ihre Authentizität unzweifelhaft fest, 
wie die Herausgeber überzeugend dartun. Besonders beweiskrüftig ist das Zeugnis des hl. 
Bonaventura, der diese Quästionen bei der Ausarbeitung seines vierten Buches verwertet 
hat und in seinem Autograph ausdrücklich auf Wilhelm hinweist. Entstanden sind diese 
Quästiones sehr wahrscheinlich zwischen 1245—1249. Als Hauptquelle machen die Her- 
ausgeber 3 Theologen namhaft: Wilhelm von Auxerre, Alexander von Hales und, was 
bisher noch zu wenig beachtet wurde, Richard Fishacre, der seinen Sentenzenkommentar 
etwa zwischen 1241 und 1244 verfaßt hat. 

Die vorliegende kritische Ausgabe der Quaestiones de sacramentis ist in jeder Hinsicht 
mustergültig, wie man das bei den Quaracchi-Ausgaben nicht anders erwartet. Wertvoll 
sind die 3 Anmerkungsabteilungen: 1. Textkritischer Apparat; 2. Nachweis der zitierten 
Autoren; 3. Nachweis der benutzten Quellen, besonders der eben genannten, und Hinweise 
auf die Verwertung bei Bonaventura; dabei werden schwer zugängliche Texte mitgeteilt. 
Vier Indices beschließen die Ausgabe: Verzeichnis der Bibliotheken und benutzten Hess, 
Verzeichnis der Autoren, ausführliches Sachregister und ein allgemeines Inhaltsverzeichnis. 

In formaler Hinsicht tragen die Quaestiones de sacramentis noch ganz das Geprüge 
der Summen und Sentenzenkommentare aus der ersten Hälfte des 13. Jahrhunderts: der 
Schwerpunkt liegt bei den zahlreich angeführten Argumenta pro et contra und deren 
Lösung. In manchen Quästionen tritt aber schon das Corpus quaestionis an Umfang und 
inhaltlicher Bedeutsamkeit in den Vordergrund und erinnert so an die ausgeglichenen Sen- 
tenzenkommentare des hl. Bonaventura und des hl. Thomas. Wilhelm von Militona hat 
hier in dieser umfangreichen Sakramentensumme alles, was die großen Theologen der be- 
ginnenden Hochscholastik über die Sakramentenlehre erarbeitet haben, zusammengefaßt 
und, in zahlreiche Fragen aufgegliedert, klar vor uns ausgebreitet. Bei aller Anlehnung an 
seine Vorgänger in Gedanken und oft auch in der Formulierung kann man sein Werk doch 
nicht einfachhin als Kompilation charakterisieren. In manchen Fragen trägt er eine über 
seine Vorgänger hinausgehende fortschrittlichere Lehre vor. Es sei hier nur hingewiesen 
auf seine Ausführungen über die „res sacramenti poenitentiae“ in: Pars tertia, qq. XII—XV 
(S. 1041—1058). Hier wird eindeutig eine Gnadenwirksamkeit des Bußsakramentes ge- 


‚lehrt und das Verhältnis der Teile des Bußsakramentes untereinander (Tätigkeit des Beich- 


tenden und des Beichtvaters) so bestimmt, wie wir es später bei Thomas lesen. 

Die Quaestiones de sacramentis Wilhelms sind großenteils wörtlich in die Summa 
Halesiana eingegangen. Wie weit die Übereinstimmung im einzelnen geht, bedarf noch der 
Erforschung, die jetzt durch diese Edition wesentlich erleichtert ist; die Herausgeber ent- 
halten sich hier noch jeglichen Urteils. Leider ist Wilhelms Werk über die Sakramente un- 
vollstándig geblieben; es bricht mitten in der Behandlung der BufMehre bei den Fragen 
über die contritio ab. Es fehlt der Traktat De confessione, De satisjactione und De clavibus. 
Daf nicht etwa blof die Hss hier unvollstándig sind, sondern sehr wahrscheinlich das Werk 
nie ganz vollendet worden ist, legen die letzten Fragen über die contritio nahe: sie sind im 
Gegensatz zu den übrigen Ausführungen sehr knapp gehalten; der Verfasser hat offenbar 


- nicht mehr die Zeit und die Kraft gefunden, sich eingehend damit zu befassen. 
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j Besprechungen f s. hd T à 
. Mit der vorliegenden Edition haben die Herausgeber schon gründliche Vorarbeit ge- 
leistet für die dringend gewünschte kritische Ausgabe des vierten Buches der Summa Ha- 
lesiana. Als Teil dieser Summa haben die Quaestiones Wilhelms weitergewirkt und auf die 
Sakramententheologie der folgenden Jahrhunderte einen nachhaltigen Einfluß ausgeübt. 


Valens Heynck OFM, Paderborn 


à 


Rauch, Winthir, Das Buch Gottes. Eine systematische Untersuchung des 
Buchbegriffes bei Bonaventura (Münchener Theologische Studien, Systema- 
tische Abteilung, 20. Bd.). München, Hueber, 1961 (XVI u. 267 S.), brosch. DM 24,—. 


Der Begriff des Buches, der als „Lebensbuch‘ dicht nur in der Heiligen Schrift und in 
der christlichen Theologie, sondern auch im Sprachgebrauch und in den Vorstellungen nicht- 
christlicher Religionen seinen Platz hat, erlangt bei Bonaventura eine weit darüber hinaus- 
gehende materiale Vielschichtigkeit, insbesondere in der dreigliedrigen Zusammenordnung 
als „Buch der Schrift‘, „Buch der Schöpfung“ und „Buch des Lebens“, und er bringt zu- 
gleich die Grundgestalt des Seins und des Erkennens im bonaventurianischen Verständnis 
zum Ausdruck: die „Grundgestalt des Hervorgangs, des Mittels oder Weges und der Rück- 
kehr** (V). 

Da Bonaventura den Buchbegriff nicht eigens behandelt, sondern nur in mannigfacher 
Weise und unter verschiedenen Aspekten immer wieder auf ihn zu sprechen kommt, sah 
sich der Verf. der vorliegenden Untersuchung genótigt, das Gesamtwerk des Heiligen her- 
anzuziehen, wobei er sich bewußt nicht auf die besondere Berücksichtigung etwa des Sen- 
tenzenkommentars oder der Collationes in Hexa&meron festlegte. Die vielfältige und häufige 
Verwendung des Begriffes durch Bonaventura brachte es ferner mit sich, daß der Verf. 
sich nicht auf bestimmte Problemkreise beschränken konnte. Die Beschränkung, die er sich 
berechtigterweise auferlegte, um die Arbeit nicht ins Uferlose geraten zu lassen, besteht dar- 
in, nicht die anfallenden oder berührten Einzelprobleme als solche, sondern diese nur „in 
ihrer Teilhabegemeinschaft mit anderen Wahrheiten innerhalb des Begriffsfeldes ,Buch*** 
(VI) zu erórtern. 

Nach allgemeinen Bemerkungen über den Buchbegriff bei Bonaventura und einer for- 
malen Analyse des ,Buches* handelt R. zunächst von der Urbeziehung des Buches inner- 
halb der Trinität (Vater als Autor und Leser, Sohn als Buch und Leser) dann vom Buch 
der Schópfung und vom Lesen des Buches der Schópfung, vom Buch der Schrift und 
schließlich vom Buch des Lebens. Von der Fülle der Probleme, die sich dabei unter ganz . 
bestimmten Gesichtspunkten darstellen, von ihrem Ineinandergreifen und den Zusammen- 
hängen, die von dem Schlüsselbegriff „Buch“ aus deutlich werden, kann hier kein adäquater 
Eindruck vermittelt werden. Man könnte einen Mangel darin sehen, daß der Verf. weit- 
gehend darauf verzichtet, die Verhaftung Bonaventuras in der geistes- und vor allem theo- 
logiegeschichtlichen Tradition aufzuzeigen, in der selbstverständlich auch der Doctor Sera- 
phicus steht, von der er mit geprägt ist und die ihm nicht zuletzt auch in hohem Maße 
sein theologisches Rüstzeug geboten hat. Je eingehender man sich jedoch mit Bonaventura 
beschäftigt, desto deutlicher muß man erkennen, in welch eigenständiger Weise er bei 
aller Verhaftung vor allem in der augustinistischen Tradition die vorder- und hintergründige 
Wirklichkeit geschaut und diese Schau theologisch wiedergegeben hat. Wenn man das 
bedenkt, erscheint die Methode des Verf. nicht nur gerechtfertigt, sie erweist sich wohl 
auch als die geeignetste, um eine solch instruktive Einführung in das gesamte Denken 
Bonaventuras zu geben, wie der Verf. es tatsáchlich getan hat. Als eine Art Selbstinter- 
pretation der bonaventurianischen Theologie unter einem bestimmten Aspekt dürfte Rauchs 
Monographie mit zum Besten gehóren, was über den seraphischen Lehrer geschrieben wurde. 


Werner Dettloff, München 


Kovach, Francis J., Die Asthetik des Thomas von Aquin, eine genetische und systema- 
tische Analyse (Quellen und Studien zur Geschichte der Philosophie, Bd. 3). Berlin, 
Walter de Gruyter & Co., 1961 (89, 279 S.), Ln. DM 32,—. 


Die Schónheitslehre des Aquinaten ist auch heute noch weder gebührend bekannt noch, 
soweit bekannt, entsprechend verstanden. Es existiert zwar eine reiche Literatur neu- 
thomistischer Ästhetik und diese ist teils voll tiefen Denkens und der „sapientia Thomae", 
sie zeigt aber teils auch das verwirrende Bild vielfältiger Mißverständnisse und Meinungs- 
verschiedenheiten. Die von Neuthomisten verfaßten Abhandlungen der Metaphysik enthalten, 
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wenn die Schönheit zur Sprache kommt, sehr wenige Zitate aus den Werken des Thomas 
selbst; sie begnügen sich oft mit der Zitierung sekundärer thomistischer Quellen. Hätten die 
Neuthomisten „den ,omnium princeps et magister" sorgfältiger und intensiver studiert (nicht 
nur in seiner Methode oder seiner Lehre, sondern in beiden!), so gäbe es dann wohl weni- 
ger Mißverständnisse und Meinungsverschiedenheiten wie auch eine bessere Grundlage für 
die Verteidigung ihrer von Thomas übernommenen Lehren“ (28). Um diesem Mangel 
abzuhelfen, hält Kovach ein systematisches Programm der neuthomistischen Ästhetik für er- 
forderlich — ein Programm, das zwei Hauptphasen einzuschließen habe: „Die eine sollte 
eine gründlich und systematisch durchgeführte Analyse der objektiven Natur der Schön- 
heit sein, die völlig unabhängig von Thomas’ eigener Lehre durchzuführen ist. Die zweite 
wäre ein gründliches Studium der Schönheitslehre des Aquinaten“ (28). 

Während Kovach in vorliegender Arbeit die erste Phase dieses Programmes, nämlich 
eine aposteriorische Rechtfertigung der Schönheitslehre des Thomas, nur umrißhaft skizziert 
und künftigen Arbeiten überläßt, versucht er hier, die zweite Phase dieses Programms durch- 
zuführen mit dem Ziel, „das Deuken des Thomas über das Schöne auf zwei verschiedene 
Weisen, nämlich genetisch und systematisch, einer gründlichen, auf Einzelheiten eingehen- 
den Analyse zu unterwerfen‘ (32). Hierzu zieht er alle in Frage kommenden Texte des 
Thomas heran und stellt deren Chronologie fest. Er trachtet, die Entwicklung der Ästhetik 
im Werk des Aquinaten aufzuweisen und ihre Synthese zu versuchen. Kovach bringt hier- 
bei eine mit Bienenfleiß zusammengetragene große Zahl von Belegstellen aus 43 Werken 
des Aquinaten. Diese große Zahl überrascht um so mehr, als auch Kovach der bisher gän- 
gigen Ansicht, Thomas habe niemals ein ernstes, spezifisches, persónliches Interesse an der 
Schónheit gehabt, durchaus zustimmt. Anhand dieser zahlreichen Zitate gibt der erste Teil 
eine genetische und der zweite Teil eine systematische Analyse der Schönheitslehre des 
Thomas. 

Die genetische Analyse versucht zunächst, in einer materiell-genetischen Ana- 
lyse festzustellen, wie sich einzelne Schónheitsstellen des Thomas allmáhlich und chrono- 
logisch zu einer Schönheitslehre anhäufen, welche materielle Gedankenentwicklung nach 
Kovach in vier Hauptperioden erfolgt. Bei dieser chronologischen Einordnung stützt sich 
Kovach auf die Autorität Grabmanns, wogegen nicht viel einzuwenden ist, da die von 
Grabmann für die Hauptwerke, die Schónheitsstellen enthalten (Sentenzenkommentar, 
Summa contra Gentiles, Kommentar zu De divinis nominibus, Summa theologiae, Expositio in 
Job), aufgestellte Chronologie bis heute nicht erschüttert worden ist. Nach der Bejahung 
einer thematischen Gedankenentwicklung bei Thomas hinsichtlich seiner Schónheitslehre 
kommt Kovach in einer formell-genetischen Analyse zu dem Schluß, daß in der Schónheits- 
lehre des Thomas auch eine transiente (Übergang von überwiegend praktisch-konkreten 
Themen vor dem Dionysius-Kommentar zu überwiegend theoretisch-spekulativen Themen 
im Kommentar und Rückkehr zu mehr praktischen Themen nach dem Kommentar) und 
eine immanente (Änderung der Ansicht über Wesen und Transzendentalität der Schönheit) 
Gedankenveründerung stattgefunden habe, obwohl es in ihr keine (im eigentlichen Sinne 


genommen) totale Gedankenentwicklung gebe (83). 


In der systematischen Analyse der Schónheitslehre des Thomas versucht Ko- 
vach, die zahlreichen Zitate hinsichtlich der thomistischen Lehre von der Existenz, dem We- 
sen, der Transzendentalität, der Analogie, der Erkennbarkeit und der Erkenntnis der Schön- 
heit zu ordnen und auszuwerten, obwohl Thomas sich hierüber niemals in selbständigen 
Quästionen oder Abhandlungen geäußert hat. 

Von besonderer Bedeutung ist hierbei die Lebre über das Wesen der Schónheit. 
Wesensbedingungen der Schönheit sind nach Thomas: Integrität, Proportion und Klarheit. 
Wo immer Integrität oder Perfektion in einem Ding ist, da ist eine wesentliche Bedingung 
der Schönheit erfüllt, weil dann das Ding alles hat, was es seiner Natur nach haben muß. 
Die in jedem Ding vorhandene Proportion oder Harmonie bildet die zweite Wesensbedingung 
der Schönheit. Und wo immer es irgendwelche Klarheit gibt, dort ist die dritte Wesensbe- 
dingung der Schönheit erfüllt. Dabei ist die geistige Intelligibilität der relativ-subjektive 
Aspekt der Klarheit, die (da die Klarheit des Dinges von seiner Form stammt, die wieder- 
um von der geistigen Klarheit des schaffenden Gottes herkommt) in ihrem objektiv-absoluten 
Aspekt einen schlechthin geistigen Ursprung hat und die Selbst-Manifestation des Geistes 
darstellt. Wenn ‘dann diese Klarheit zusammen mit Integrität und Proportion in einem 
Dinge vorhanden ist, so ist dieses notwendigerweise schön. 

‚Während diese Schönheitsdefinition aus den Wesenselementen Integrität, Proportion 
und Klarheit in der dionysisch-platonischen Klarheitslehre gründet und analytischer Natur 
ist, entstammt eine andere, nach der die Schönheit schlechthin mit Ordnung identisch ist 
oder, genauer formuliert, die Formalwirkung der Ordnung darstellt, der aristotelischen 
Ordnungslehre. In dieser Definition der Schönheit als Ordnung vereinigt Thomas die drei 
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analytischen Wesensforderungen der Schönheit in einem einzigen Begriffe der Ordnung: hat 
ein Ding alles, was ihm nach einem bestimmten Prinzip (nämlich nach der von der Form 
bedingten Species) gebührt, und sind seine Teile und Prinzipien einander und dem aus 
ihnen zu gestaltenden Ganzen auf eine (wieder der formbedingten Natur) entsprechende 
Weise proportioniert, so kann mittels eines äußeren oder immanenten Prinzips das Ding 
mit einer inneren ontologischen Ordnungseinheit zustande kommen. Dadurch wird die 
dritte Wesensforderung der Schönheit erfüllt, indem die formelle Ordnungseinheit, soweit 
sie von einer geistigen (äußeren) effizienten Ursache oder von einer durch diese äußere 
geistige Ursache bedingten, immanenten Formalursache geschaffen wird, ihren geistigen Ur- 
sprung manifestiert, also nach außen und für den rationalen Betrachter intelligibel ist, d. h. 
Klarheit besitzt und damit sich dem Subjekt im ästhetischen Erlebnis zum Genuß anbietet. 
Die spezifische Schönheit eines Dinges aber stammt aus seiner substantiellen Form, die 
schön und folglich verschönernd und schönheitsschaffend ist, weil sie von Gott schön und 
klar geschaffen ist. So besteht die kreatürliche Schönheit schlechthin in der Partizipation 
an der göttlichen Schönheit oder, noch klarer, in einer Ähnlichkeit mit der göttlichen 
- Schönheit. 

Als objektive Folgen der Theorie des Thomas über das Wesen der Schönheit er- 
geben sich die Transzendentalität und die Analogie der Schönheit. Thomas hat zwar nie 
expressis verbis die Schönheit den Transzendentalien zugezählt [das hat im Mittelalter allein 
der anonyme Autor des Codex Assisi B.C. 186 getan: „Cum assignentur quattuor conditi- 
ones entis communiter, scilicet unum, verum, bonum et pulcrum ... (fol. 5lva)]; er hat 
aber nach Kovach mindestens von der Abfassungszeit des Dionysius-Kommentars an ge- 
lehrt, die Schónheit sei eine transzendentale Eigenschaft des ens qua ens (188), und zwar 
kein „Quasi-“ oder ein „uneigentliches Transzendentale‘, sondern ein modus generalis 
entis, der als solcher jedes Seiende kennzeichnet, über allen Kategorien des ens steht und : 
von jedem Ding prädikabel ist. Freilich lehrt Thomas, daß die transzendentale Schönheit 
eine besondere Position unter den transzendentalen Eigenschaften einnehme, an deren Ende 
sie sozusagen stehe als die letzte, logische Zusammenfassung (nicht die bloße Summe) aller 
anderen Transzendentalien, denen gegenüber sie posterior sei. Nur die Schónheit fügt für 
ihre materiell und formell eigene ratio dem ens etwas bei, was mit anderen Transzenden- 
'talien koinzidiert: die Perfektion und Appetibilität ihrer Integrität und Proportion als Gut- 
heit und die Intelligibilität ihres splendor als Wahrheit — während alle anderen transzen- 
dentalen Eigenschaften, die Wahrheit und Gutheit eingeschlossen, ihre eigene ratio zum ens 
als ihrem gemeinsamen fundamentum, ihrer gemeinsamen causa materialis ultima bei- 
fügen (212). Auch unter den relativen Tranzendentalien hat die Schónheit eine Sonder- 
` stellung, indem sie alleine sozusagen zwei Termini hat. Während das verum auf den ln- 
tellekt und das bonum auf den Willen bezogen sind, ist das pulchrum primär und formell 
(proprie) dem Intellekt und sekundár und materiell (improprie) dem Willen zugeordnet, 
indem die Schönheit zuerst unmittelbar erkannt werden muß und dann, soweit sie er- 
kannt ist, Gefallen erweckt (213). 

So ist nach Kovach Thomas’ Schönheitslehre (vor allem im Dionysius-Kommentar) ein 
integraler und organischer Teil seiner Metaphysik geworden, obwohl Thomas sich nie ex 
professo mit der Schönheit befaßt und sie nie ausführlich behandelt; folglich ist seine 
Schönheitslehre auch von seiner Analogielehre betroffen: die kreatürliche Schönheit ist 
im Gegensatz zur wesentlichen Schönheit Gottes partizipiert — die Schönheit von Gott 
und Kreatur ist analog in analogia proportionis. 

Als subjektive Folgen der Theorie des Thomas über das Wesen der Schönheit 
mennt Kovach Konsequenzen, die den Menschen betreffen, sofern er der Schönheit nicht 
aktiv, als ihr Schöpfer, sondern passiv, als Erkennender, Genießender und Liebender gegen- 
übersteht: die übersinnliche Erkennbarkeit und das ästhetische Erleben der Schönheit. Er 
kommt zu dem Schluß, daß nach Thomas der Mensch bestimmte Objekte nicht nur ma- 
teriell mit seinen Sinnen, sondern auch formell, secundum se ipsum, mit seinem übersinn- 
lichen Intellekt erkennt; und daß das ästhetische Erlebnis zwei Hauptphasen umfaßt: die der 
sinnlichen und intellektuellen Erkenntnis der Schönheit und die des sinnlich und intellek- 
tuell appetitiven Prozesses, wozu sich noch — wenn auch nicht wesentlich und innerlich — 
eine weitere Phase gesellt, die des Liebens der Schönheit. ^ 

Kovach ist sich im klaren darüber, daf der zweite Teil seiner Arbeit, seine syste- 
matische Analyse der Schónheitslehre des Thomas, auf Widerspruch stoßen wird — er be- 
absichtigt das sogar (Vorw.). Es kommt ihm zunächst nur darauf an, „daß man die tat- 
sächliche Lehre des Aquinaten kennenlerne ohne ‚Theorie über Theorie‘ “‘ (162); das aber 
leistet dieses Buch in einer anerkennenswert gründlichen Weise. Die vollständig zusammen- 
gestellten Schónheitsstellen und das im Anhang gegebene „(Annähernd) chronologische 
Verzeichnis der Stellen der Ästhetik in den Werken des Thomas“ werden aller künftigen 
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x Spekulation über die Schönheitslehre des Thomas und vor allem über die Transzenden- 


talität des Schönen bei Thomas das nötige Rüstzeug an die Hand geben. Und da Kovach 
darüber hinaus den Schritt zur Systematik gewagt hat, wird mancher Thomist sich zu 
eigenem systematischen Denken aufgerufen fühlen und sich so dem Verfasser zu Dank 


verpflichtet wissen. Dieter Halcour, Bad Godesberg 


Nettesheim, Dr. Josefine, Christoph Bernhard Schküter, eine Gestalt des deut- 
schen Biedermeier, dargestellt unter Benutzung neuer Quellen mit einem Anhang 
bisher unveröffentlichter Briefe von Schlüter (Quellen und Forschungen zur Sprach- 
und Kulturgeschichte der germanischen Völker, neue Folge, herausgegeben von Hermann 
Kunisch, 5 [129]). Berlin, Walter de Gruyter & Co., 1960 (8%, XVI u. 230 S.), 
geb. DM 32,—. 


Hermann Hüffer, der Biograph der Dichterin Annette von Droste-Hülshoff, schildert 
in der Allgemeinen Deutschen Biographie, XXXI. Band S. 607—611, Leipzig 1890, das 
eigenartige Leben und bewegliche Schaffen Christoph Bernhard Schlüters; dann stellt er 
die Frage: „Was ist geblieben aus diesem langen, arbeitsvollen Dasein?“ Er betont: „Man 
darf nicht die ins Auge fallenden Ergebnisse allein in Betracht ziehen; auf tausend un- 
scheinbaren, nicht zu verfolgenden Wegen hat Schlüter fruchtbare Keime ringsum ver- 
breitet, und für nicht wenige ist sein Beispiel Antrieb und Ermutigung geworden“ (S. 611). 
Schlüter, der wegen seiner Blindheit für jedes geschriebene und gedruckte Wort und für 
jeden Federstrich auf fremde Hilfe angewiesen war, hat alles, was ihm begegnete, in 
Tagebüchern und Briefen festgehalten. So entstand ein umfangreicher Nachlaß, über dem 
ein eigenartiges Geschick gewaltet hat. Dr. Nettesheim nennt S. VI vier Stellen, auf die 


‚sich der vielschichtige Nachlaß verteilt. An die Spitze stellt sie das Archiv des Jeiler- 


hauses der Franziskaner in Münster. Daraus hat P. Paschalis Neyer einiges veröffentlicht, 
einiges andere vorsichtig zur Veröffentlichung bereitgestellt. Auch Dr. Nettesheim hat den 
Schlüternachlaß des Jeilerhauses nur in beschränktem Maße verwerten können. Trotzdem 
hat sie es gewagt, Leben und Schaffen des blinden Professors nachzuzeichnen. Ihre Haupt- 
quelle sind rund 300 Briefe, die Schlüter an seine Schwester Therese und an deren Ge- 
mahl Professor Junkmann gerichtet hat. Diese Briefe umspannen die Zeit von 1827—1883, 
also gut 56 Jahre. In ihrer umständlichen Genauigkeit geben sie ein abgerundetes Bild 
seiner Persönlichkeit und seiner geistigen Interessen. Dr. Nettesheim hat sich längst als 
gute Kennerin Schlüters ausgewiesen in ihrem Buche: Schlüter und die Droste, Münster 1956; 
da bietet sie als „Dokumente einer Freundschaft‘ die Briefe Schlüters an die Droste und 
über sie. 

Aber nun kann sie den ganzen Schlüter in den Blick nehmen und ihn in seine Zeit 
stellen, die zunächst als Biedermeier in die Geschichte eingegangen ist. Als „Gestalt des 
deutschen Biedermeier‘ sucht sie Schlüter zu erfassen. Daß der Blinde bei seiner Hilf- 
losigkeit trotz seiner geistigen Beweglichkeit nach 1850 keine neuen Wege beschreiten 
konnte, ist begreiflich, und so stand der Professor die letzten vier Jahrzehnte wie ein 
ehrwürdiges Stück Vergangenheit in den Tagen Pius’ IX. und Bismarcks, in den Jahren 
des Vatikanums und der gewaltsamen Lösung der Deutschen Frage, in der Zeit Döllingers 
und Bischof Kettelers. Der stille Greis konnte diese bewegten Jahre nicht kraftvoll mit- 
gestalten; aber er folgte allen Ereignissen und griff mit wachem Geiste und edlem Herzen 
ein; so blieb er Wegweiser für viele bis zur Vollendung seiner Lebensaufgabe. 

Diesem Wirken geht Dr. Nettesheim auf Grund der reichen Quellen mit findiger Auf- 
merksamkeit in zehn Kapiteln nach. Seinen geistigen Werdegang bis 1832 (S. 1—13) kann 
sie durch zwei Briefe des Góttinger Studenten an seine Mutter erhellen. Schlüter, der Ober- 
lehrer am Gymnasium werden wollte, überraschte im Examen so sehr durch sein reiches 
Wissen und sein klares Denken, daß man ihn drängte, sich an der neuen Akademie zu 
Münster als Dozent für Philosophie zu habilitieren. So ist das umfangreiche 2. Kapitel 
dem Philosophen (S. 14—37) gewidmet. Der Dozent der Philosophie, zu dessen Aufgaben 
auch Pflichtvorlesungen für die münsterschen Theologen gehórten, stand in einer erregten 
Zeit, wo Kant, Hegel und Schelling das Denken beherrschten. Seinen Freunden Baader und 
Günther, die das Problem Glauben und Wissen mit kühner Spekulation zu lósen suchten, 
hielt er die Treue bis über ihre Indizierung hinaus (80). Als Mitbegründer der Zeitschrift 
„Natur und Offenbarung“ lieferte er regelmäßig Beiträge zur Naturphilosophie. 


Aber der Philosoph Schlüter wäre heüte vergessen, wenn er mit seiner Aufgeschlossen- 
heit für alles Wahre und Schöne nicht auch die Dichtung beeinflußt hätte. Er ist lebendig 
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geblieben vor allem wegen seiner Bedeutung für das Schaffen der Droste. So gilt das 
dritte Kapitel (S.38—59) dem Schlüterkreis und dem Drostekreis in dem fruchtreichen 
Jahrzehnt 1832—1842. 

Dr. Nettesheim betont für den zweiten Teil des Geistlichen Jahres, daß nicht nur das 
begeisterte Echo bei Schlüter und seinen philosophischen Freunden ein stimulans zum 
Weiterschaffen an dem Fragment wurde; „auch der Ton, die Vorstellungswelt, das Sen- 
dungspathos, die Diktion werden von da beeinflußt, und zwar so stark, daß man zu einem 
tieferen Verständnis der damals entstandenen 47 geistlichen Gedichte ohne Eindringen in 
die geistige Welt Schlüters und seines Kreises gar nicht kommen kann‘ (S. 55). 

Die beiden folgenden Kapitel zeigen Schlüter in seiner Welt, als Pater familias (S. 
60—68), als Anreger, Lehrer und Erzieher (S. 69—79). Gerade hier steht er anschaulich als 
Gestalt des Biedermeier vor uns (vgl. S.3). Die pietätvoll abgewogenen Ausführungen des 
6. Kapitels (S. 80—90) über die religiöse und kirchliche Haltung Schlüters setzen ihn ab 
gegen die familia sacra der Fürstin Gallitzin, stellen aber auch Verzeichnungen richtig, die 
sich immer wieder in der Drosteforschung breitmachen wollen. Lehrreich ist, wie verstehend 
Schlüter in seinen Briefen auf die Einstellung etwa der Droste und der Hensel (S. 81) ein- 
geht, wie er sich gegenüber der Erregung zur Zeit des Vatikanums in weiser Gelassenheit 
zurechtfindet (S. 86 ff.). 

Die folgenden Kapitel gehen Schlüters Rolle in der Dichtung nach. Schlüter mag 
als Dichter nicht bedeutend sein, als Nachdichter und Anreger hat er den Deutschen wert- 
volle lateinische, italienische, spanische, portugiesische und englische Dichter zugänglich 
gemacht (S.91—108). Noch wichtiger ist seine Mitwirkung bei der Herausgabe von Wer- 
ken dreier bedeutender Frauen (S.108—128). Bei manchen Schópfungen der Droste hat 
er Pate gestanden. Nach dem frühen Tode der Dichterin mühte er sich um die Ausgabe 
des Geistlichen Jahres, dessen Entzifferung bis auf P. Cornelius Schróder immer wieder 
Schwierigkeiten bereitet hat. Ihre Briefe, die er als kostbares Vermächtnis betrachtete, 
veröffentlichte er und bot Materialien für ihr Lebensbild. Auch der Nachlaß der Gallitzin, 
des Mittelpunktes der Familie sacra, fiel ihm zu; die Herausgabe beschäftigte ihn bis 1876. 
Noch näher lagen ihm die Gedichte seiner Freundin Luise Hensel, deren Herausgabe er 
nach ihrem Tode durch die Veröffentlichung ihrer Briefe an ihn ergänzte. 

Wenn Schlüter die Gedichte Luise Hensels als klassisch preist (S. 125), will er sie ge- 
wi nicht aus dem zeitgeschichtlichen Rahmen der Romantik herauslósen. Als Vertreter 
des Biedermeier steht er im Banne der Romantik (9. Kapitel, S. 129—146), mit deren Trä- 
gern in Frankreich wie in Deutschland er im Gedankenaustausch lebt. 

Das 10. Kapitel (S. 147—156) bringt das Werk zum Abschluß: Schlüters Zeitkritik 
und ihre Überwindung. Seit 1850 erleidet Schlüter die Tragik des Biedermeier; aber er 
überwindet sie in unermüdlicher fruchtbarer Arbeit und in treuem Einsatz für das Wahre, 
das Schóne und das Gute. 

Der Ausklang dieses Lebensbildes mutet nicht wie ein endgültiger Abschluß an. Das 
lateinische Zitat aus Hegesippus lenkt auf Stifter ab. Schlüters Tod, Bestattung und Grab 
werden mit allgemeinen Bemerkungen abgetan; es fehlen charakteristische Züge, ja, das 
Todesdatum ist falsch angegeben: Schlüter starb nicht am 14. April (S. 155), sondern am 
4. Februar 1884 (nach Hermann Hüffer). Die Verfasserin spart sich eine endgültige Würdi- 
gung ihres „Helden“ offenbar für weitere Veróffentlichungen auf, um Schlüter die ge- 
bührende Stellung im Geistesleben des 19. Jahrhunderts zu sichern. 

Ein Anhang von Briefen (S.157—206) ergänzt die Ausführungen und erhellt die 
Strahlungskraft des blinden Professors. Dabei wirkt besonders überraschend, wie Dr. Net- 
tesheim Veróffentlichungen wichtiger philosophischer Briefstücke aus dem Jeilerhaus-Archiv 
ergänzen kann durch die Fortsetzung derselben Briefe aus dem Schlüternachlaß der Uni- 
versitätsbibliothek (S. 193—201). Die Auswahl weckt das Interesse an den weiteren Briefen; 
doch darf dabei nicht übersehen werden, daf die kleinen Dinge des literarischen Alltags, 
die sich vor hundert und mehr Jahren sehr wichtig nahmen, unser unhistorisches Zeit- 
alter nur in beschränktem Maße fesseln können. Wir haben aktuellere Probleme aufzu- 
arbeiten. Die Fülle des Personenverzeichnisses (18 Spalten) zeigt die Stoffmasse, die in 
dem Buch verarbeitet ist. Aber viele Namen, die da auftauchen, sind weithin verblaßt; 
nur so erklärt es sich, daß Nikolai Hartmann, geboren 1882, in diesem Register (S. 223) 
erscheint, wo es sich wohl nur um Eduard von Hartmann handeln kann, da S.27 ein 
Hartmann neben Schopenhauer erscheint. Die Unmenge von Zitationen mit endlosen Hin- 
weisen haben zu manchen Druckfehlern geführt, die der Verfasserin gewiß mehr Verdruß 
bereiten als den Lesern. Manches erklärt sich selbst, so 213 Kóhlergrube statt Köhlerglaube. 

Das Literaturverzeichnis (S. 208—220) bringt außer den Büchern und Artikeln Schlü- 
ters das Schrifttum über Zeit und Welt des blinden Professors, eine sehr dankenswerte 
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Handreichung; die Auswertung würde unbedingt leichter, wenn der Hinweis auf das Litera- 
turverzeichnis auch die Seitenzahl angäbe; dadurch würde die an sich wertvolle Auf- 
teilung in fünf Rubriken wesentlich brauchbarer. } 

Für Leser der „Franziskanischen Studien‘ mag es wissenswert sein, daß St. Bona- 
ventura wiederholt genannt wird, weil Schlüter ihm in seiner platonischen Denkungsart 
nahestand und dessen „Weg des Geistes zu Gott“ 1836 herausgab. Aus dem Kreise seiner 
Schüler und Freunde werden genannt P. Eusebius Wichart (gestorben 1868) und P. Dr. 
Lamibert Schulte (gestorben 1919), die beide erst spät Franziskaner wurden. Um des 
Schlüternachlasses willen, der im Jeilerhaus der Franziskaner in Münster liegt und oft in 
Hinweisen erwähnt ist, werden P. Dr. Cornelius Schröder, P. Wendelin Meyer und P. Pa- 


schalis Neyer genannt. Meinrad Vonderheide OFM, Vlodrop (Niederlande) 


Malmberg, Felix, S.J., Ein Leib — ein Geist. Vom Mysterium der Kirche. 
Übertragen aus dem Niederländischen von ruth-elisabeth. Freiburg—Basel— Wien, 
Herder, 1959 (gr. 8°, 342 S.), geb. in Leinen DM 24,80. 


Das vorliegende Werk — eine deutsche Übersetzung des .1958 erschienenen Buches 
Een Lichaam en één Geest — will keine vollständige Ekklesiologie bieten. Doch sollen die 
meisten und vor allem die wichtigsten Probleme berührt und ihre organische Stellung im 
Ganzen der katholischen Kirchentheologie berücksichtigt werden (S.7). Die drei großen 
Themen des Buches, die sich in dem Eph 4,4 entnommenen Titel „Ein Leib — ein Geist“ 
abzeichnen, sind: die Lehre von der Kirche als dem mystischen Leib Christi, die Lehre vom 
Heiligen Geist als der Seele des mystischen Leibes und schließlich die Lehre von der Einheit 
zwischen Christus und seiner Kirche. Dieser kurze Überblick weist bereits darauf hin, daß 
M. sein Hauptaugenmerk auf die gnadenhafte Innenschau der Kirche konzentriert und vor 
allem die damit gegebene ebenso weitreichende wie schwierige Problematik in den Kreis 
seiner Untersuchungen einbezogen hat. 


In der seit längerer Zeit mit wachsendem Interesse geführten Diskussion über das 
eigentliche Wesen des Mysteriums der Kirche muß die Enzyklika Pius XII. „Mystici Cor- 
poris“ als ein Markstein und Angelpunkt angesehen werden. Sie erweist sich darum auch 
im Verlauf des Buches immer wieder als anregend und richtungweisend in den verschie- 
densten Fragen und Antworten. Vor allem ist durch sie die Wesensbezeichnung der Kirche 
als der mystische Leib Christi gegenüber anderen Bestimmungen nachdrücklich in den 
Vordergrund gerückt worden. 

Zunächst analysiert M. die der Enzyklika MC vorausgehende Entwicklung, die in ihren 
Wurzeln zu J. A. Möhler und der vielfach zu wenig beachteten römischen Schule des vorigen 
Jahrhunderts (Passaglia, Schrader, Franzelin) zurückreicht, und zeichnet dann kurz die 
theologische Situation in den letzten Dezennien vor der Enzyklika. Hier werden auch die 
voneinander abweichenden neueren Auffassungen über Wesen und Begriff der Kirche von 


E. Mersch und M. D. Koster kurz skizziert sowie die Lehre von S. Tromp, die der Enzyklika . 


Pius’ XII. auffallend nahekommt. Da das Adjektiv „mystisch“ verschiedene Deutungen 
gefunden hat und findet, ist auch der Satz: Die sichtbare Kirche ist der mystische Leib 
Christi nicht von allen in gleicher Weise theologisch bewertet worden. Damit aber erhebt 
sich die Frage, welcher dogmatische Wert der Enzyklika MC beizumessen ist. Eine von dem 
spanischen Theologen Joachim Salaverri vertretene Ansicht, die dem Papst abgesehen von 
dem „außerordentlichen‘ unfehlbaren Lehramt noch ein „ordentliches“ unfehlbares Lehr- 
amt zuerkennt, das er unter gewissen Umständen, z.B. in seinen Enzykliken, ausübe, lehnt 
M. mit Recht ab. Indem er vor einer Über- wie vor einer Unterschätzung der Enzyklika 
MC warnt, weist er darauf hin, daß nach , Humani generis" dann, wenn Päpste in ihren 
Schreiben über eine bisher strittige Frage ihr Urteil fällen, diese Frage nach Absicht und 
Willen der betreffenden Päpste nicht mehr als Gegenstand freier Erörterung unter den 
Theologen betrachtet werden kann. Näherhin wird gesagt, daß MC im strikten Sinne des 
Wortes als ,dogmatische^ Enzyklika anzusehen sei, womit natürlich noch manche Frage, 
auch die nach der dogmatischen Bewertung, offen bleibt. Im folgenden untersucht M. die 
lehramtlichen Äußerungen über die Kirche als den mystischen Leib Christi mit dem Er- 
gebnis: „Man braucht die Enzyklika MC nicht anders zu sehen wie als reife Frucht der 
ganzen vorausgegangenen Tradition“ (S. 66). Eingehend wird erórtert, daß die Auffassung 
der Enzyklika MC über die Kirche als den mystischen Leib Christi der paulinischen Lehre 
entspricht. In dem Abschnitt „Die ‚Kirche ab Abel‘ als augustinische Interpretation des 
Leibes Christi“ wendet sich M. gegen einen einseitigen Spiritualismus in der Auffassung 
der Kirche. Der „Corpus-Christi“-Begriff Augustins hat nach M. vielfach zu einer un- 


f | 387 


388 - Besprechungen 


paulinischen Spiritualisierung der Kirche geführt (S.95). In diesem Zusammenhang nimmt 
er auch Stellung gegen Congar, dessen Ansicht über den äußeren Kirchenaspekt ihm „an 
einer beträchtlichen Unterschätzung der Leibhaftigkeit des Leibes Christi, der die Kirche 
ist, so wie sie uns von Paulus dargestellt wird, zu leiden‘ scheint (S. 99). 

Im zweiten Teil soll der ekklesiologische Aspekt des Heiligen Geistes näher untersucht 
werden Bei der Behandlung der lehramtlichen Dokumente steht naturgemäß wieder die 


Enzyklika MC im Vordergrund, in der betont der Heilige Geist als die Seele des mystischen, 


Leibes bezeichnet wird. ‚Diese Kirchenenzyklika ist quantitativ und qualitativ so stark 
pneumatologisch ausgerichtet, daß sie fast ebenso wichtig für die Theologie des Heiligen 
Geistes wie für die der Kirche bezeichnet werden darf“ (8.117). Hier wird wieder beson- 
ders der Gedanke hervorgehoben, ‚die Kirche in ihrem ganzen innerlich-äußeren erschaf- 
fenen Sein ist der Heilseffekt ihrer Beseelung durch den Heiligen Geist (S. 122). Diese 
kirchlichen Lehräußerungen sind aber in Wirklichkeit nichts anderes als das, was die 
Heilige Schrift, vor allem das Neue Testament, über den Heiligen Geist und die Kirche aus- 
sagen. Bei der Antwort auf die Frage: Wie hat der Heilige Geist auf die Empfängnis 
Christi in Marias Schoß eingewirkt, steht naturgemäß Lk 1,35 im Vordergrunde. M. warnt 
davor, das Einwirken des Heiligen Geistes auf das Mutterwerden Marias in einer Art gött- 
licher Stellvertretung für das natürliche menschliche Einwirken zu sehen. „Das Wunder 
von Marias jungfräulicher Empfängnis kraft des Heiligen Geistes besteht nicht darin, daß 
der Heilige Geist die Aufgabe des nicht gegenwärtigen männlichen Partners übernommen 
hätte, sondern darin, daß der Heilige Geist auf göttliche Weise Marias eigenes, natürlicher- 
weise gegenwärtiges, fraulich-aktives Vermögen, Mutter zu werden, derartig vervollkommnet 
und aktiviert hat, daß sie dadurch übernatürlicherweise imstande war, als Jungfrau ein 
Kind zu empfangen“ (S.139f.). In einer Anmerkung wird dann noch gesagt: „Wir meinen 
natürlich nicht, daß Maria kraft des Heiligen Geistes nun selbst auch noch die zur Kon- 
zeption erforderlichen männlichen Wirksamkeiten übernommen und ersetzt hätte“. Ob 
man da nicht besser bei der schlichten Formulierung bleibt: Maria ist durch die Wirksam- 
keit des Heiligen Geistes Mutter geworden? An eine „göttliche Stellvertretung‘ für das 
natürliche männliche Einwirken darf dabei natürlich nicht gedacht werden. Eingehender 
beschäftigt sich M. mit dem Verhältnis des Heiligen Geistes zu Christus und in diesem Zu- 
sammenhang mit der Interpretation von 2 Kor 3, 17 „Der Herr ist der Geist“, wobei er der 
chrıstologischen "Auffassung den Vorzug gibt. Die Ansicht von Journet, der neben dem 
Heiligen Geist als der Seele der Kirche auch noch eine erschaffene Seele des mystischen 
Leibes annimmt, wird aus verschiedenen Gründen abgelehnt. 


Der dritte Teil, die Einheit des mystischen Leibes Christi, will tiefer in die my- 
sterienvolle Art und Weise der vom Geiste des Herrn zustandegebrachten Verbindung 
zwischen Christus und seinem mystischen Leibe eindringen. Zu diesem Zweck wird zunächst 


die Inkarnation als Fundament der Einheit nach ihren ‚positiven Grundlagen untersucht, 


durch Erläuterungen verdeutlicht und mit einer spekulativen Synthese beschlossen. Die 
Überprüfung der lehramtlichen Dokumente führt zu dem Ergebnis: Auf Grund der In- 
karnation ist schon eine wirkliche Verbindung zwischen Christus und dem ganzen Men- 
schengeschlecht zustande gekommen. Daher ist Christus vom ersten Augenblick der Mensch- 
werdung an das Haupt der ganzen Menschenfamilie, vor allem aber des mystischen Leibes 
Christi. Diese Einheit von Christus und der Menschheit ist auf die Erlösung der Menschen, 
besonders der Kirche gerichtet (S. 227). Schon Paulus lehrt ein wirkliches (ontologisches) 
Eingeschlossensein der ganzen konkreten Menschheit in Christi menschliche Natur als unser 
Sühnopfer (8.229). Eine solche Seinseinheit zwischen Christus und seinem mystischen 
Leibe, und zwar auf Grund der Inkarnation, findet M. auch bei den griechischen Vätern 
und vor allem bei Augustin. So lautet das Ergebnis seiner Überlegungen: „Auf Grund der 
Menschwerdung ist die Kirche in Christus und Christus in der Kirche, beide bilden eine 
ontologische Einheit menschlich-persönlichen ‚Inneseins‘, wobei er in der Weise des Hauptes 
in uns ist und wir in der Weise des Leibes (der anderen Glieder) in Ihm sind, so daß er 
und wir zusammen den ganzen Christus bilden, eine einzige mystische Person‘ (S. 271 f.). 
Als Anhang wird noch eine scholastisch-theologische Interpretation des augustinischen „Ipsa 
assumptione creatur“ geboten. Ein Namen- und Sachregister beschließen das wertvolle Werk. 


Es ist in einer kurzen Besprechung nicht móglich, die Fülle der angeschnittenen Pro- 
bleme zu entfalten, und noch weniger, die oft subtilen Erklärungsversuche im einzelnen 
darzulegen. Der Leser wird wohl gegen manche Lösungen Bedenken und Einwendungen an- 
zumelden haben; aber er wird dankbar die vielen Anregungen entgegennehmen, die zum 
Weiterdenken auffordern. — Die deutsche Übersetzung kann nicht in allem befriedigen. 
Weder entspricht sie immer dem deutschen Sprachempfinden, noch scheint sie das Original 


in jedem Falle genau wiederzugeben. Julian Kaup OFM, Paderborn 
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Klempt, Adalbert, Die Säkularisierung der universalhistorischen Auffassung. Zum 
Wandel des Geschichtsdenkens im 16. und 17. Jh. (Göttinger Bausteine 


zur Geschichtswissenschaft, Band 31). Göttingen, Musterschmidt Verlag, 1960 (89, 
188 S.). i 


Der Wandel vom mittelalterlichen zum neuzeitlichen Geschichtsdenken, also von der 
biblisch-theologischen zur innerweltlich-philosophischen Geschichtsauffassung und. -dar- 
stellung ist bisher noch nicht genügend eingehend untersucht und schon deshalb noch nicht 
einheitlich beantwortet worden. Dieser Frage, die dem gesamten modernen europäischen 
Geistesleben zugrundeliegt, geht die vorliegende Untersuchung in gründlicher Detailfor- 
schung nach und fórdert überraschende Ergebnisse zutage. 


Giambattista Vico, insbesondere aber Voltaire gilt zu Recht als der erste Vertreter einer 
rein innerweltlichen universalistischen Geschichtsdeutung. Aber die wenigen Jahrzehnte, 
die ihn von Bossuet trennen, umfassen nicht die Wende zur Geschichtsphilosophie hin. Der 
Umbruch erweist sich vielmehr als ein langwieriger Prozeß, der sich durch das 16. und 17. 
Jh. hindurchzieht und sich bis ins 18. Jh. hinein auf den protestantischen Bereich be- 
schränkt. Innerhalb dieser Grenzen, vom Auflösungsbeginn der geschichtstheologischen. 
bis zu den Anfängen der geschichtsphilosophischen Deutung der Universalgeschichte, also 
von Melanchthon bis etwa Leibniz, wird die Entwicklung vorgeführt.  . 


Als vordergründigstes Ergebnis der Studie ist wohl zu /verzeichnen, daß die Aus- 
bildung der innerweltlichen Deutung und die Auflösung der biblisch-theologischen in ihrem 
historischen Werdegang keineswegs Äußerungen ein und desselben Vorganges sind. Sie 
fallen zeitlich nicht zusammen und sind voneinander geschieden durch die beteiligten 
Persönlichkeiten. Vielmehr hat sich längst bevor der Versuch “unternommen wurde, aus 
bewußter Ablehnung einer christlich-gläubigen Schau auf den Geschichtsverlauf eine inner- 
weltliche universale Sinndeutung zu finden, die universal-historische Wirklichkeit stofflich, 
zeitlich und räumlich als zu mächtig erwiesen, um sich weiterhin in die biblisch-theologische 
Auffassung und die durch diese bedingte schematische Aufteilung des Geschichtsverlaufes 
eınspannen zu lassen. 


Am Ausgangspunkt steht immer noch der Urheber des universalhistorischen Studiums 
an den protestantischen Universitäten, Melanchthon, der in der Universalgeschichte zwi- 
schen Kirchen- und Völkergeschichte unterscheidet. Jedoch ist seine diesbezügliche Rolle 
mißdeutet worden. Kirchen- und Völkergeschichte sind ihm Zeugnisse für Gottes Heils- 
und Erhaltensordnung, nicht aber will er den universalhistorischen Zusammenhang in einen 
Bereich spezifisch menschlichen Geschichtshandelns und in einen sakralen kirchlichen Be- 
reich spezifisch göttlichen Wirkens auflösen. Zu einer solchen Trennung profanhistorischer 
Betrachtung vom theologischen Heilsverständnis der Geschichte gehen erst seine Nachfolger 
und Schüler über. — Entschieden an der Wende steht Jean Bodin. Ohne die Möglichkeit 
göttlicher Einwirkung auf das geschichtliche Geschehen zu leugnen, lehnt er als Empiriker 
jegliche theologische Deutung der Universalgeschichte ab, widerlegt die schematische Glie- 
derung nach den vier Weltmonarchien und die Vorstellung vom endzeitlichen Verfall der 
Menschheit durch rein profanhistorische Argumente und beginnt den großen Zusammen- 
hang der Kulturleistungen zu erschließen und in die Universalgeschichte einzuschalten. — 
Den Ring vollendet Christoph Cellarius, indem er dazu übergeht, auch die Kirchenge- 
schichte in die profanhistorische Betrachtung einzubeziehen. Während dieser ganzen Periode 
ist aber noch kein Versuch zu verzeichnen, aus dem historischen Material ausschließlich eine 
Sinndeutung des Gesamtgeschehens zu erheben. 


Die Studie gliedert sich in zwei Teile und behandelt 1. Das Ende der theologisch- 
eschatologischen Deutung der Universalhistorie, ausgehend von Melanchthon bis zur De- 
struktion der eschatologischen Gliederung und Begrenzung der Universalhistorie, und 2. Die 
Anfänge welthaft-geschichtlicher Betrachtung der Universalhistorie, und zwar die Erschlie- 
Bung nach stofflicher, zeitlicher und räumlicher Dimension. 


Bisher zum hier behandelten Problem sich äußernde Autoren wie Eduard Fueter, 
‚Clemens Scherer, Carl L. Becker, Karl Löwith, Werner Kaegi u.a. sind den vorgelegten Er- 
gebnissen gemäß zu ergänzen bzw. zu berichtigen. Dem Text schließen sich umfangreiche 
Anmerkungen an (S. 133—179), leider kein Personenregister. 

Die Arbeit wurde i.J. 1955 von der Philosophischen Fakultät der Universität Göttin- 
gen als Dissertation angenommen unter dem Titel: „Die Säkularisierung der universal- 
historischen Auffassung, vornehmlich im deutschen und französischen Geschichtsdenken 
des 16. und 17. Jhs.“ Palmaz Säger OFM, Fulda 
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Millet, Benignus, OFM, Collectanea Hibernica. Sources for Irish History. No. 1. 2. 3. 
Dublin, Clanmore and Reynolds, 1958, 1959, 1960 (kl. 8°, 134, 139, 144S.). 


Die Collectanea Hibernica, unter der Leitung von P. Benignus Millet O. F. M. heraus- 
gegeben von den Patres des Franciscain'House of Celtic Studies and Historical Research, Dún 
Mhuire, Killiney, County Dublin, sind ausschließlich bestimmt für die Veröffentlichung von 
Quellen zur irischen Geschichte, von Handschriften, Handschriftenkatalogen sowie Hin- 
weisen auf Archive und Handschriftensammlungen, die für die Erforschung der Geschichte 
Irlands von Bedeutung sind. Die Veröffentlichung erfolgt nicht nach festgesetztem Plan. 
Vorgesehen ist lediglich, jährlich ein Heft erscheinen zu lassen. Seit 1958 sind drei 
Nummern erschienen: ^ 

Das erste Heft enthält den Catalogue of material of Irish interest in the Collection 
Nunziatura di Fiandra, Vatican Archives, Teil I, Band 1—50, besorgt von Cathaldus 
Giblin O.F. M. 

Der Flandrischen Nuntiatur mit Sitz in Brüssel, seit 1596 bis 1795 eine stándige Ein- 
richtung, waren auch England, Schottland und Irland anvertraut. Das Archiv der Nun- 
tiatur ist untergegangen. Erhalten geblieben ist jedoch, soweit die Bestände nicht in die 
Familienarchive der Staatssekretäre abgewandert sind, die Korrespondenz zwischen der 
Staatssekretarie und der Nuntiatur in Brüssel, teils im Original, teils in Kopien und Ent- 
würfen und setzt bereits mit dem Jahr 1552 ein. 

Die Abteilung Nunziatura di Fiandra im Vatikanischen Archiv zählt 217, füllt aber 
tatsächlich 242 Bände mit durchschnittlich 400 Blatt, und zwar enthalten die Bände 1—136 
die Korrespondenz der Nuntiatur zur Staatssekretarie und die Bände .136 A—194 der 
Sekretarie zur Nuntiatur. Für die irische Geschichte ist ihr Gehalt von unterschiedlichem 
Wert. Die Bände 171—187 scheiden völlig aus, weil sie sich nur mit Ehedispensen be- 
schäftigen. 

Der vorliegende 1. Teil des Katalogs bietet in englischer Übersetzung, auf den wesent- 
lichen Inhalt zusammengedrängt, die Korrespondenz in chronologischer Folge aus den Jahren 
1553—1665, die sich auf die Bände 1—50 verteilt. Auch jene Bände, die kein auf die 
irische Geschichte bezügliches Material aufweisen, sind vermerkt. Besondere Sorgfalt ver- 
wendet der Katalog auf die Anführung aller in den Schriftstücken vorkommenden Eigen- 
namen. Vorausgeschickt ist nach der Einleitung (S. 7—36) die Liste der Staatssekretäre 
von 1605 bis 1799, der Nuntien und Internuntien in Flandern von 1596 bis 1795, der Da- 
tierungsspannen der in den Bänden 1—156 und 188—207 enthaltenen Schriftstücke und 
schließlich der Materialverteilung in den Mikrofilmen im Besitz der National Library 
of Irland. 

Das zweite Heft enthält sieben Quellenpublikationen geringeren Umfangs in den (la- 
teinisch, gälisch, englisch, spanisch, italienisch) Originalsprachen. Interesse für die Ge- 
schichte des Franziskanerordens darf die Sammlung von 25 Briefen von und an P. Lukas 
Wadding beanspruchen (S. 66—94), von denen 18 sich im Archiv des Kollegs S. Isidore, 
Rom, befinden, 6 in der Franziskanerbibliothek zu Dün Mhuire, Killiney, County Dublin, 
und 1 im Bollandistenarchiv zu Brüssel, besorgt von Brendan Jennings O.F.M. 

Das dritte Heft enthält die Fortsetzung des Catalogue of material of Irish interest, 
Teil II, entnommen den Bänden 51—80 der Abteilung Nunziatura di Fiandra im Vati- 
kanischen Archiv; sie umfaßt die Jahre 1666—1690. Palmaz Säger OFM, Fulda 
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Apollinaire de Saint-Renan, OFM 
Cap, Miettes Franciscaines. Blois, Editi- 
ons Notre-Dame de la Trinité, 1961 (kl. 
8°, 304 S.). 


- Aurelius, Augustinus, Über den Wort- 


laut der Genesis. De genesi ad litteram 
libri duodecim. Der große Genesiskom- 
mentar in zwölf Büchern. Zum erstenmal 
in deutscher Sprache von Carl Joh. Perl. 
IL Bd.: Buch I—IV. Paderborn, F. Schó- 
ningh, 1961 (8°, 265 S.), brosch. DM 13,—; 
geb. DM 16,—. 

Barauna, Guilelmus, OFM, De natura 
corredemptionis marianae in theologia ho- 
dierna (1921— 1958). Disquisitio exposi- 
tivo-critica. Romae, Academia Mariana In- 
ternationalis, 1960 (gr. 89, XXXVI u. 
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176 S.), Leinen DM 9,80. 
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gen, Sorge und Aufgabe. Jahrbuch für 
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Verlag, 1961 (kl.8?, 160 S.), brosch. DM 
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qvist & Wiksell, 1961 (gr. 8°, 367 S.). 
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fica Franciscana, 1958 (89, LII u. 455 S.). 
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Die lateinischen 
Handschriften mit lateinischen Predigten 
Bertholds von Regensburg O. Min. ca. 1210 
—1272. Katalog. Freiburg (Schweiz), Uni- 
versitätsverlag, 1961 (8°, 48 S.). 

Coreth, Emmerich, S.J., Metaphysik. 
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